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Woord vooraf 
Van de eerste keer dat ik voet aan wal zette in Marokko, herinner ik me vooral de geur van pe-
permuntthee, de onbegrijpelijke kringeltjes en puntjes van Arabische opschriften, de vreemde 
muziek en de mannen gekleed in jallaba's. Een onbekende raadselachtige wereld, dat prikkelt 
de nieuwsgierigheid. Als ik zou moeten zeggen wat de eerste aanleiding voor dit onderzoek is 
geweest, dan is het deze reis. 
Vorig jaar ben ik samen met mijn vader weer naar Marokko geweest. En alles kwam me zo be-
kend voor dat het bijna teleurstellend was. Was dat land zo veranderd in 20 jaar? Was ik zo 
veranderd? Allebei waarschijnlijk. Ik heb mij in de tussenliggende periode intensief bezigge-
houden met etnische groepen in Nederland. Ik heb eerst tijdens mijn studie, later beroepshalve 
en in mijn vrije tijd heb ervaring opgedaan met de cultuur en de godsdienst van de moslim-
migranten in Nederland. 
Marokko en de Marokkanen hebben voor mij veel van hun exotische karakter verloren. Dat is 
niet alleen het resultaat van toegenomen kennis, het komt ook door een onnoembaar soort 
gewenning. Na honderden gesprekken wordt wat vreemd was gewoon, zonder dat je precies 
kunt zeggen wat je eerst zo vreemd vond. Arabisch gejengel wordt muziek en het is niet meer 
mogelijk om er gejengel in te horen; kringeltjes met puntjes veranderen in woorden die bete-
kenis hebben. En die vreemde Marokkaanse bevolkingsgroep bestaat niet meer. Wat blijft zijn 
individuen met een eigen verhaal; soms hartverscheurend, soms irritant of juist ontroerend. Er 
zit veel poëzie in sociaal wetenschappelijk onderzoek. 
Mijn eerste woord van dank gaat dan ook uit naar de respondenten, die mij in de vaak uren-
lange gesprekken vertelden over hun leven. Ik hoop dat ik ze in deze studie heb rechtgedaan. 
Verder moet ik de Stichting NWO bedanken die mij financieel in staat stelde om het onder-
zoek uit te voeren, alsmede de verschillende mensen die mij met raad en daad terzijde hebben 
gestaan. Een paar mensen wil ik in het bijzonder noemen: 
- de leden van de begeleidingscommissie Jan van der Lans en Jan Peters (de beide promotoren), 
Jacques Janssen (mijn co-promotor), Jan Hoogland en Herman Obdeijn. Ze hebben mij op cru-
ciale momenten geholpen om de juiste keuzen te maken. Jan Hoogland ben ik bovendien 
erkentelijk omdat hij me hielp om mijn Marokkaanse spreekvaardigheid te verbeteren. 
- Roos Akkermans, die heeft meegeholpen bij het beoordelen van het welbevinden van de res-
pondenten op basis van de interviewprotocollen. 
- Ahmed Ahlaloum, die mij van advies gaf over de vragenlijst, bemiddelde bij de werving voor 
de pilotstudy en behulpzaam was bij de correcte Arabische vertaling van de brief waarin ik de 
respondenten berichtte over de resultaten van het onderzoek. 
Tot slot wil ik mijn partner Roos Vermeer bedanken voor haar kritische kanttekeningen, de 
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l INLEIDING 
Per 1 januari 1995 had Nederland 161.129 inwoners met de Marokkaanse nationaliteit 
(CBS, 1995). Deze populatie bestaat voornamelijk uit de gezinnen van de Marokkaanse 
mannen, die vanaf 1965 als gastarbeider naar Nederland zijn gekomen. Over die mannen, 
de eerste generatie Marokkaanse moslimmigranten, gaat deze studie1. Ze kwamen hier 
destijds om produktiewerk te verrichten; zwaar, vuil, ongezond en bovendien slecht betaald 
werk, dat de Nederlandse werknemers niet langer verkozen te doen. De meesten waren 
jonge mannen uit de rurale gebieden in het Noorden van Marokko, vooral Berbers uit het 
Rifgebergte. Destijds waren ze jong en ze waren welkom. Nu zijn ze oud en vaak letterlijk 
versleten door de zware arbeidsomstandigheden. De meerderheid is inmiddels arbeidsonge-
schikt of langdurig werkloos. Nederland is minder gastvrij geworden tegenover zijn voor-
malige "gast"-arbeiders. Veel Marokkanen slijten hun levensdagen in een maatschappelijk 
klimaat dat mede bepaald wordt door bezuinigingen en toenemende weerstand tegen 
vreemdelingen. 
In de jaren '70 waren de contacten tussen Marokkanen en Nederlanders vaak soepeler dan 
ze nu zijn, en dat was deels het gevolg van de beeldvorming over en weer. Voor veel 
Nederlanders waren de Marokkanen mensen die hun eigen land van traditie en armoede 
hadden verruild voor het welvarende democratische Nederland. Met enige hulp van onze 
kant zouden ze zich graag aanpassen aan onze moderne samenleving. Als de Nederlanders 
überhaupt al iets van de islam merkten, dan was het in hun ogen een overblijfsel van oude 
tradities, dat gedoemd was te verdwijnen bij een langer verblijf in Nederland. In Marokko 
was het openbare leven nog sterk verweven met de religie, en de Marokkanen beschouwden 
ook de Nederlandse leefwijze als die van een religieuze, christelijke samenleving. De voort-
schrijdende secularisatie en de ontzuiling ontsnapte aan hun aandacht. De omgang tussen 
Marokkaanse moslims en Nederlanders verliep vaak minder problematisch dan tegenwoor-
dig, mede doordat elke partij zich in de ander meende te herkennen. 
Tot omstreeks 1980 is er in de Nederlandse maatschappij nog weinig merkbaar van de aan-
wezigheid van grote groepen moslims. Dat is vooral veranderd nadat de gezinshereniging op 
gang kwam. Met de komst van vrouw en kinderen verdween het tijdelijke karakter van de 
migratie naar de achtergrond en er ontstond een grotere behoefte aan een eigen plek in de 
Nederlandse samenleving. In de grote steden ontstaat binnen een paar jaar een etnische 
infrastructuur van voorzieningen van en voor migranten. Er is een eigen middenstand, 
scholen bieden de mogelijkheid van onderwijs in eigen taal en cultuur en er vestigen zich 
steeds meer moskeeën en islamitische scholen. Vanaf het eind van de jaren '70 neemt het 
aantal islamitische gebedsruimten snel toe. In 1983 zijn wordt het aantal al geschat op 
circa 150 (Ministerie van WVC, 1983); in 1990 zijn er meer dan 300 moskeeën waarvan 
zeker 100 Marokkaanse (Landman, 1992). In 1988-89 zijn er zijn er 20 islamitische scho-
len, waarvan 41% van de leerlingen Marokkaans is en 32% Turks (Shadid & v.Konings-
veld, 1992)2. De vorming van een Marokkaanse gemeenschap met een eigen infrastructuur 
1 Het onderzoek werd gefinancierd in het leader van het NWO stimuleringsprogramma "Godsdiensten van etnische 
minderheden". 
2 Per 1 januari 1996 waren er volgens opgave van het ISBO, de Islamitische Scholen Besturen Organisatie, 28 
basischolen op islamitische grondslag. Desgevraagd verklaarde men dat daarvan 8 scholen een overwegend 
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binnen de samenleving vale derhalve samen mec de vestiging van de islamistische 
instellingen in Nederland. 
1.1 Doel en probleemstelling van het onderzoek 
In het minderhedenonderzoek is de islam lange tijd onderbelicht gebleven. Bij de groeiende 
stroom van publicaties over migranten in de afgelopen decennia ging de aandacht vooral uit 
naai maatschappelijke problemen op het gebied van onderwijs, hulpverlening, arbeidsmarkt 
of interetnische relaties. Strijp (1990) constateert een groot tekort aan zowel theorievorming 
ab empirische gegevens over de islam in Nederland. Het wetenschappelijke onderzoek be-
perkt zich volgens hem vooral tot de formele islam en zijn instituties. Ook Tennekes (1991) 
meent dat meer onderzoek zou moeten worden verricht naar de religieuze beleving van 
moslims en de maatschappelijke belangen die daarin worden gereproduceerd. Het onder-
zoeksproject waarvan in deze dissertatie verslag wordt gedaan beoogt onder meer tegemoet 
te komen aan de geconstateerde lacunes. In de periode 1991-1994 heb ik onderzoek ver-
richt onder de voormalige Marokkaanse "gastarbeiders". Het doel van dit onderzoeksproject 
was tweeledig: 
- de beschrijving van de religiositeit onder de eerste generatie Marokkaanse mannen in 
Nederland; 
- de analyse van de sociaal psychologische functies die de religieuze betrokkenheid voor hen 
mogelijkerwijs vervult. 
Deze beide doelen werden gerealiseerd door middel van interviews met 65 a-select gewor-
ven Marokkanen van 40 jaar en ouder in Utrecht en Nijmegen. Aanvullend werd ook een 
groep van 20 willekeurig gekozen Marokkaanse leerkrachten in dezelfde leeftijdscategorie 
in het onderzoek betrokken. Gezien de onbekendheid van het terrein en het beperkte aan-
tal interviews dat in de beschikbare tijd kon worden gehouden heeft het onderzoek na-
drukkelijk een verkennend karakter. Het oogmerk is om inzicht te krijgen in processen die 
mogelijkerwijs plaatsvinden binnen de onderzoeksgroep. Generalisatie van de bevindingen 
naar de gehele populatie van oudere Marokkaanse mannen kan pas plaatsvinden na een 
grootschaliger vervolgstudie. 
1.2 De religieuze betrokkenheid bij de eerste generatie Marokkaanse mannen 
De afgelopen jaren hebben een toename laten zien van het aantal islamistische instellingen 
in Nederland. Is er echter ook sprake van een toegenomen godsdienstigheid bij individuele 
Marokkaanse moslims? Een antwoord op die vraag is moeilijk te geven gezien de schaarse 
gegevens over religieuze praktijken in het verleden. Het enige aanknopingspunt vormen de 
4 vragen die deel uitmaakten van het onderzoek van Shadid (1979) onder 280 Marokkaanse 
gastarbeiders (zie tabel 1.1). Het beeld dat daaruit naar voren komt is er niet een van grote 
godsdienstijver. De verplichting 5 maals daags te bidden en het verbod op alcohol worden 
Marokkaans leerlingenbesrand hadden, 8 waren overwegend Turks en de overige scholen naar nationale herkomst 
gemengd. 
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slechts door een minderheid nageleefd. Het vasten tijdens de ramadaan en het verbod op 
het nuttigen van varkensvlees worden echter door een ruime meerderheid in ere gehouden. 
TABEL 1.1 GODSDIENSTIGE PRAKTIJKEN VAN MAROKKAANSE WERKNEMERS 
(Shadid, 1979) 
Eet geen varkensvlees 77 % 
Vast tijdens de ramadaan 68 % 
Gebruikt geen akohol 48 % 
Bidt Smaal daags 38% 
Er zijn een aantal redenen waarom te verwachten is dat sindsdien de godsdienstigheid on-
der de eerste generatie van Marokkaanse werknemers is toegenomen: 
1) Het verschil in leeftijd. In het onderzoek van Shadid is nog bijna driekwart onder 40 jaar. 
Inmiddels is de eerste generatie Marokkanen de 40 gepasseerd. Het is een bekend ver-
schijnsel onder moslims dat jongeren "nog niet bidden", terwijl men op latere leeftijd dit 
verzuim hoopt goed te maken. 
2) Het verschil in gezinssituatie. In 1979 was de overgrote meerderheid van de Marok-kanen 
nog niet tot gezinshereniging overgegaan. De islam is bij uitstek een religie die in familie-
verband wordt gepractiseerd, waarbij bovendien de vader als gezinshoofd het goede voor-
beeld dient te geven. 
3) Het verschil ia faciliteiten. In de jaren '70 kwam werkloosheid nauwelijks voor onder 
Marokkanen; veel werkgevers hielden geen rekening met islamitische gebedstijden en an-
dere gebruiken. In 1994 is meer dan de helft van de oudere Marokkanen zonder werk en 
heeft alle gelegenheid om te bidden. Er zijn moskeeën in alle grote steden, er zijn slage-
rijen waar ritueel geslacht vlees verkrijgbaar is, en (niet onbelangrijk) de echtgenote is er, 
om het voedsel conform islamitische voorschriften te bereiden. 
Verderop in deze dissertatie zal een uitgebreide beschrijving worden gegeven van de hui-
dige religiositeit onder de onderzoeksgroep. Ik wil nu echter alvast enige gevens presente-
ren, teneinde op deze plaats een vergelijking mogelijk te maken met de genoemde gegevens 
uit 1979. Uit tabel 1.2 blijkt dat de tegenwoordige respondenten een veel grotere gods-
dienstigheid aan de dag leggen dan de vergelijkbare populatie van 15 jaar geleden; vooral 
de toename bij het dagelijks gebed is aanzienlijk. Men houdt zich tegenwoordig algemeen 
aan de voedsel- en spijswetten. Het percentage van respondenten dat zegt ook vroeger 
nooit gedronken te hebben of varkensvlees te hebben gegeten, komt overigens dicht in de 
buurt van de cijfers bij Shadid. Bijna de helft zegt de afgelopen jaren meer te zijn gaan le-
ven volgens het geloof en bij geen enkele respondent sprake is van een verminderde religio-
siteit. Er is dus niet alleen sprake van een toename van islamitische instellingen, maar ook 
van een toename van de persoonlijke religieuze betrokkenheid bij de eerste generatie 
Marokkaanse mannen. 
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TABEL 1.2 GODSDIENSTIGE PRAKTIJKEN VAN MAROKKAANSE MANNEN BOVEN 40 
JAAR (Kemper, 1996) 
Vast tijdens de ramadan 
Bidt 5 maal daags 
Eet geen varkensvlees 
Heeft nooit varkensvlees gebruikt 
Gebruikt geen alcohol 
Heeft nooit alcohol gebruikt 
Is de laatste 10 jaar meer 
gaan k-ven volgens het geloof 
97% 






De vraag naar hec waarom van die toename kan worden beantwoord door te wijzen op de 
grotere religieuze belangstelling op hogere leeftijd, op de gewijzigde gezinssituatie en het 
gegeven dat de faciliteiten voor de moslims zijn verbeterd. Vanuit psychologisch perspectief 
zijn echter ook andere vragen interessant. 
1.3 Psychologische functies van de religieuze betrokkenheid 
Religiositeit kan een aantal psychologische functies vervullen voor het individu. In deze 
studie wordt onderzocht welke rol de religieuze praxis speelt bij de etnische identiteitsbe-
leving en de mate waarin religieuze betrokkenheid bijdraagt aan het welbevinden van de 
gelovige. 
1) De samenhang tussen religieuze betrokkenheid en etniciteit. 
Religieuze symbolen en praktijken kunnen worden gebruikt om de etnische groep afte ba-
kenen en de sociale cohesie te bewaren. Hetzelfde kan gebeuren met traditionele culturele 
elementen van niet-religieuze aard. Er is dus een religieuze en een seculiere etnische identi-
teit denkbaar. In het eerste geval vormt de islam de kern van de Marok-kaanse identiteit en 
is het niet mogelijk om etnische en religieuze identiteit te onderscheiden. In het tweede 
geval is dat wel mogelijk. In beide gevallen staat de vraag centraal in welke mate de indivi-
duele respondent zich in de identiteit van de groep herkent. 
2) De samenhang tussen religieuze betrokkenheid en welbevinden. 
De godsdienstpsychologie onderzoekt onder meer de invloed van religiositeit op het psychi-
sche welzijn van het individu. Gelovige mensen zouden beter zijn toegerust om problemati-
sche leefsituaties het hoofd te bieden. Enige ondersteuning van deze stelling wordt gemeld 
in empirische onderzoek, vooral onder christenen in de Verenigde Staten. De conclusies van 
dat onderzoek zijn echter verre van eenduidig. De vraag naar het verband tussen religiosi-
teit en welbevinden bij de moslims in Nederland is nog nooit eerder aan de orde geweest. 
Er zijn verschillende argumenten te noemen waarom een dergelijk verband kan worden 
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verondersteld. Ik onderscheid een redenering die gebruik maakt van de sociale functies en 
een die uitgaat van de spirituele functies van de religieuze betrokkenheid. 
a) Sodale integratie: de identificatie mee de religieuze groep verhoogt het gevoel van 
eigenwaarde en versterkt daarmee de psychische weerbaarheid; 
b) Sodale ondersteuning: participatie aan de religieuze gemeenschap rond de moskee 
biedt een netwerk voor praktische en emotionele bijstand bij moeilijkheden; 
c) Spirituele ondersteuning: de gelovige vindt in zijn geloofshouding mogelijkheden om 
een moeilijke leefsituatie het hoofd te bieden. Hij geeft betekenis aan zijn eigen le-
vensgeschiedenis door deze te relateren aan een religieus wereldbeeld. 
Deze studie wil een antwoord geven op de vraag naar de relatie tussen religiositeit, etnische 
identiteitsvorming en welbevinden. De vraagstelling is ontleend aan de gangbare theorie-
vorming binnen de sociale en de godsdienstpsychologie. Dat gebeurt echter nadrukkelijk 
vanuit een cultuurpsychologische visie op de subjectiviteitsbeleving en het gedragspatronen 
van de onderzoeksdoelgroep. Deze geïntegreerde visie komt zowel tot uiting in het theore-
tische kader als in de keuze van de onderzoeksmethode. 
Het antwoord op de gestelde onderzoeksvragen is niet zonder maatschappelijke betekenis. 
Het integratieproces van de Marokkaanse bevolkingsgroep verloopt niet probleemloos. 
Marokkanen in alle leeftijdscategorieën missen de aansluiting op de arbeidsmarkt, de op-
voeding van Marokkaanse jongeren stelt de ouders voor grote problemen, en er is een groei-
ende problematiek rond het isolement waarin ouder wordende Marokkanen zich bevinden. 
In het allochtonenbeleid wordt het accent niet langer gelegd op de beleving van de eigen 
cultuur, maar op de "harde sectoren" arbeid en scholing. In onderwijs, hulpverlening en de 
welzijnssector verdwijnen specifieke categorale faciliteiten voor allochtonen ten gunste van 
algemene voorzieningen. De achterliggende gedachte is dat het minderhedenbeleid in het 
laatste decennium haar doelgroep heeft "doodgeknuffeld": allochtonen zouden door catego-
rale voorzieningen te weinig tot integratie en zelfstandigheid worden geprikkeld. De hui-
dige neo-liberale aanpak legt daarentegen veel meer de nadruk op inburgering en de eigen 
verantwoordelijkheid van individuele allochtonen. De tijd zal leren of het resultaat daarvan 
meer blijkt te zijn dan een modieus verpakte bezuinigingsoperatie. Het gevaar is aanwezig 
dat de afbraak van categorale voorzieningen en de verminderde aandacht voor de culturele 
achtergronden leidt tot een grotere marginalisatie, zeker bij de oudere migranten. Hun 
kansen op de arbeidsmarkt zijn nihil en hun maatschappelijke weerbaarheid is gering. De 
moskee is vaak de enige maatschappelijke organisatie waarin zij participeren. 
De vraag dringt zich op of de religieuze betrokkenheid van de Marokkaanse moslims een 
positieve bijdrage kan leveren aan hun integratie in de Nederlandse samenleving, of een 
belemmering zal blijken te zijn. In het verleden zijn de Marokkanen naar Nederland ge-
haald als arbeidskrachten. Ongevraagd namen zij hun verleden, hun culturele en religieuze 
tradities mee. Ook in het huidige allochtonenbeleid wordt het accent weer gelegd op inte-
gratie via de arbeidsmarkt en de leuze "integratie met behoud van eigen identiteit" raakt in 
diskrediet. Maar kun je zonder problemen je eigen identiteit loslaten? Welke prijs betaalt 
de individuele moslim daarvoor en wat is de prijs die maatschappij betaalt, bijvoorbeeld in 
termen van toegenomen kosten voor hulpverlening en gezondheidszorg? 
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Integratie van moslim-migranten en hun kinderen omvat meer dan deelname aan het ar-
beidsproces, het betekent ook dat de islam een plaats krijgt in de samenleving. De verant-
woordelijkheid daarvoor berust zowel bij de moslims als brj de Nederlandse maatschappij. 
De kwestie raakt aan andere discussies, zoals bijvoorbeeld de verhouding tussen kerk en 
staat en andere vragen die buiten het kader van deze studie vallen. Een belangrijk aspect is 
daarbij echter steeds de psychologische betekenis van de persoonlijke geloofsbeleving voor 
de moslimmigranten. Dit onderzoek beoogt daarin inzicht te verschaffen en zo een bijdrage 
te leveren aan het debat. 
1.4 De opbouw van deze studie 
Het volgende hoofdstuk (2) behandelt het begrip etniciteit, de etnische identiteitsvorming 
op groepsniveau en de implicaties daarvan voor de persoonlijke identiteitsbeleving. De rol 
van religiositeit als "etnie marker" komt aan de orde, en er wordt een onderscheid gemaakt 
tussen een religieuze en een seculiere Marokkaanse identiteit. Hoofdstuk 3 gaat in op de 
wijze waarop welbevinden samenhangt met religieuze betrokkenheid en op de sociale en 
spirituele functies die religiositeit kan vervulUen. In het daarop volgende hoofdstuk (4) wor-
den een aantal culturele en historische achtergronden van de onderzoeksdoelgroep ge-
schetst, die van belang zijn voor een beter begrip van de onderzoeksresultaten en de keuze 
van de onderzoeksmethode. In hoofdstuk 5 geef ik een verantwoording van de gekozen on-
derzoeksmethoden en rapporteer ik de ervaringen met de pilotstudy, de werving en de in-
terviews. Hoofdstuk 6 geeft de werkwijze weer bij de constructie van het onderzoeksin-
strument Het resterende deel van deze studie is gewijd aan de resultaten en conclusies van 
het onderzoek. Bij hoofdstuk 7 ligt het accent op een beschrijving van de religiositeit van 
de Marokkaanse moslims in Nederland aan de hand van 6 dimensies van religieuze betrok-
kenheid, geïllustreerd met citaten van de respondenten. Hoofdstuk 8 beschrijft de etnische 
betrokkenheid en geeft een analyse van de etnische identiteitsbeleving. In hoofdstuk 9 wor-
den de bronnen van welbevinden bij de respondenten geanalyseerd. In hoofdstuk 10 volgt 
een analyse van de relatie tussen religiositeit en etniciteit, religiositeit en welbevinden 
alsmede de rol van de sociale en spirituele functies van religiositeit daarbij. In hoofdstuk 11 
tot slot wordt een samenvatting gegeven van de gehele studie en worden daaruit conclusies 
getrokken met betrekking tot de onderzoeksresultaten en de theoretische, methodische en 
maatschappelijke implicaties daarvan. 
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2 ETNISCHE IDENTITEIT EN DE ROL VAN RELIGIE 
Hoewel de eerste Marokkaanse "gastarbeiders" al zo'η 30 jaar geleden naar Nederland 
kwamen, is pas vanaf het begin van de jaren '80 echt van een Marokkaanse gemeenschap 
sprake. Rond die tijd komt de gezinshereniging goed op gang en verruilt men op grote 
schaal de pensions voor huisvesting in woonwijken, tussen de Nederlanders. Dan begint het 
proces van gemeenschapsvorming met eigen organisaties, winkels en religieuze voorzienin­
gen. Dan pas worden Marokkanen een zichtbare bevolkingsgroep, een identificeerbare ca­
tegorie. In 1983 worden de Marokkanen ook doelgroep van het minderhedenbeleid, dat 
moet leiden tot een integratie "met behoud van eigen identiteit" (Ministerie van Binnen­
landse Zaken, 1983). Daarbij wordt dan kennelijk verondersteld dat er reeds een aparte 
groepsidentiteit is, die door een grotere participatie aan de Nederlandse samenleving 
verloren zou kunnen gaan. 
Klopt deze veronderstelling? Het is niet aannemelijk dat de Marokkaanse gastarbeiders 
zich vroeger in Marokko bewust zijn geweest van een aparte Marokkaanse identiteit. Als 
men zich daarvan al bewust wordt, dan is dat pas na de komst naar Europa, wanneer men 
overeenkomsten en verschillen ontdekt tussen de eigen leefwijze en levensbeschouwing en 
die van de omgeving. Een eigen identiteit ontwikkelt zich door individuele en collectieve 
ervaringen met Nederlanders en de Nederlandse samenleving; ervaringen die men soms wel, 
soms niet deelt met landgenoten. Dit bewustwordingsproces verloopt zeer geleidelijk en 
meestal onberedeneerd. Door de situatie waarin men zich als migrant bevindt, wordt als 
vanzelf de aandacht gevestigd op groepskenmerken, waar men zich van tevoren amper be­
wust van was. Dat kunnen herkenningspunten vormen die Marokkanen èn niet-
Marokkanen gebruiken om de groep mee aan te duiden. 
De identiteit is heeft dus te maken met een proces van groepsvorming. Daarbij zijn ver-
schillende vragen aan de orde. De vraag naar de identiteit impliceert een vraag naar identi-
ficatie. Waaraan is de Marokkaanse identiteit te herkennen? Wat zijn er de kenmerken en 
symbolen van: wat is de invloed van de culturele en religieuze traditie uit het herkomstland 
en de actuele sociale positie van de gemeenschap in de Nederland? En wat is de rol van de 
godsdienst daarbij? 
De Marokkaanse identiteit roept ook vragen op naar de mate waarin de individuele 
Marokkaan zichzelf daarin herkent. De vorming van een groepsidentiteit voltrekt zich im-
mers niet hoog boven de hoofden van het individu, het is een proces waar hij persoonlijk bij 
betrokken is. Wat is de betekenis van de collectieve identiteit voor de persoonlijke identi-
teitsbeleving? En wat is hier de rol van de religieuze betrokkenheid? 
In dit hoofdstuk wil ik een kader uitwerken, dat een antwoord op deze vragen mogelijk 
maakt. Bij de behandeling van het proces van groepsvorming wil ik gebruik maken van het 
begrip "etniciteit". In paragraaf 2.1 werk ik toe naar een omschrijving van dat begrip. Dan 
volgt een overzicht van de begripsvorming rond etniciteit in de sociale wetenschappen toe-
gespitst op ontstaan, behoud en verandering van de etnische identiteit van de groep. 
Paragraaf 2.2 gaat over de betekenis van etnische identificatie voor de individuele identi-
teitsbeleving. Daarbij zal ik uitgaan van recente psychologische inzichten in de culturele en 
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etnische bronnen van individualiteit In paragraaf 2.3 ga ik ten slotte in op de wijze waarop 
de gemeenschapsbinding zich kan verhouden tot de religieuze betrokkenheid. 
2.1 Het begrip etniciteit 
De termen "etniciteit" en "etnische identiteit" zijn afgeleid van de Griekse term voor 
"Volk", ethnos Als bijvoeglijk naamwoord "etnisch" is het woord al enkele eeuwen in ge-
bruik. Het wordt dan onveranderlijk gebezigd in verband met culturen en godsdiensten die 
als vreemd, exotisch en heidens worden gekarakteriseerd. Het begrip "etniciteit" duikt pas 
na de tweede wereldoorlog op in de sociale wetenschappen. Op verschillende terreinen ont-
staat dan een behoefte aan een nieuw concept om groepsvorming mee aan te duiden, naast 
of ter vervanging van termen als stam, ras of culturele groep. Welke kenmerken heeft het 
etniciteitsbegnp dat deze andere termen ontberen? 
Een voorbeeld waarbij een oude term wordt verdrongen door de term "etniciteit" vinden we 
bij het woord "stam". In de met-westerse wereld heeft het stamverband na de dekolonisatie 
een nieuwe functie gekregen als recruteringsbegmsel In Afrika en Azië zijn stammen dan 
versnipperd over verschillende nieuwe staten binnen de voormalige koloniale grenzen. 
Daarnaast zijn er verschillende stammen samengebracht in nieuwe staten. Het stamverband 
wordt een instrument voor de mobilisatie van de achterban van sociale bewegingen die stre-
ven naar hereniging van de stam binnen één territorium en bij de strijd om de macht binnen 
de nieuwe staten. Een groeiende groep auteurs geeft de voorkeur aan de term etniciteit bo-
ven die van "stam". Volgens Ronald Cohen (1978) gaat het bij het stamverband om een 
stabiel sociaal systeem van geïsoleerd levende groepen, terwijl met etniciteit eerder een dy-
namisch proces wordt aangeduid dat betrekking heeft op de interactie tussen de verschil-
lende groepen 
Etniciteit wordt ook gebruikt ter vervanging van het begrip "ras", dat de laatste jaren in 
diskrediet is geraakt (zie bijv. Reynolds, 1992, Skalnik, 1988, Miles & Ratzel, 1989 e.a) als 
zijnde een onwetenschappelijke, eerder ideologische term waarmee onmenselijke maat-
schappelijke praktijken werden gelegitimeerd Dat was bijvoorbeeld het geval bij de holo-
caust in het derde rijk, de segregatie-politiek in de VS en de Zuid Afrikaanse apartheids-
politiek Ras wordt dan geassocieerd met de 19e eeuwse rassenleer waarin men trachtte om 
sociale en culturele verschillen te reduceren tot biologisch bepaalde factoren als huidskleur 
of lichaamsbouw De term etniciteit daarentegen benadrukt de rol van historische maat-
schappelijke processen in het ontstaan van die verschillenl 
1
 In Noord Amerika woeden de termen "etnische groep" en "ras" nog alti)d door elkaar gebruikt, hoewel veel negers 
tegenwoordig de etnische term "Afro-American" prefereren Bij volkstellingen in de VS wordt vanaf 1980 niet meer 
gevraagd naar ras of huidskleur, maar naar de nationale herkomst van voorouders Van den Berghe (1978) geeft er de 
voorkeur aan om juist wel van ras te blijven spreken, omdat daarmee wordt gewezen op de rol van huidskleur bi) 
sociale achterstelling Met de benaming "Afro-Amencaa" worden volgens hem negers op één lijn gezet met de 
"Chinese-American", de "Greek-American" en andere etnische groepen en wordt de bestaande maatschappelijke 
ongelijkheid tussen deze groepen verhuld Die discussie heeft echter vooral betrekking op de VS, waar de 
negerbevolking onveranderlijk de laagste positie in de sociale stratificatie inoeemt In Europa s dat lang niet altijd het 
geval In Nederland speelt huidskleur wel een rol als "ethnic marker" bq de Surinaamse gemeenschap, die lijkt in de 
etnische hiérarchie echter eerder een middenposirie in te nemen, dan dat zij er de onderste categorie van vormt 
(Hraba, Hagendoorn & Hagendoorn,1988) 
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Een derde voorbeeld van de opmars van het begrip etniciteit heeft betrekking op culturele 
groepen, die zich in leefstijl onderscheiden van de meerderheid van de maatschappij, zoals 
bijvoorbeeld migrantengroepen. Men spreekt van etnische in plaats van culturele groepen 
wanneer deze zich nadrukkelijk manifesteren in een maatschappelijke belangenstrijd. 
Vertovec (1985) spreekt van een etnische ideologie, waarmee de culturele groep tot een et-
nische groep wordt getransformeerd. Dat is dan een groep die te onderscheiden is op basis 
van een bepaalde cultuur of levensstijl, waarbij elementen van die cultuur gebruikt worden 
om de groepsleden emotioneel te betrekken bij het streven naar verbetering van de positie 
in de samenleving. 
Gemeenschappelijk aan deze voorbeelden van het gebruik van het begrip etniciteit, is dat 
het steeds gaat om een proces van groepsvorming, een afbakening van een "wij"- groep en een 
"zij"-groep. Die afbakening gebeurt door gebruik te maken van kenmerken, die de groeps-
leden vanaf de geboorte delen; het stamverband waarin men leeft, biologische kenmerken of 
levensstijl. Deze indelingscriteria kunnen worden uitgebreid met religie, taal, herkomstge-
bied, nationaliteit etc. Minstens één van deze "ethnic markers" is altijd wel aanwezig, maar 
geen van hen is noodzakelijk. In principe komt elk groepskenmerk in aanmerking dat kan 
dienen als symbool van de gemeenschappelijke geschiedenis van de groepsleden. De etnici-
teit is een dynamisch concept: inhoud en betekenis van de etnische identiteit van een groep 
kunnen veranderen onder invloed van de interactie met andere sociale groepen, processen 
van maatschappelijke achterstelling of het streven naar positieverbetering. 
In de literatuur zijn veel omschrijvingen te vinden van etniciteit (zie bijv. A Cohen, 1974, 
W.Bell & W.Freeman, 1974; G.Devos, 1975; A Smith, 1981, M.Yinger, 1985) Ik wil hier 
twee definities citeren die samen een bruikbare begripsbepaling geven Vermeulen (1984) 
vat een en ander samen als. "een sociale identiteit die zich onderscheidt van andere sociale 
identiteiten door de overtuiging dat men een gemeenschappelijke afstamming, geschiedenis 
en culturele erfenis heeft". Deze definitie benadrukt de continuïteit met het verleden In de 
definitie van Smith & Kornberg (1969) ligt het accent op de sociale context, het element 
van erkenning van de groepsidentiteit door groepsleden èn door buitenstaanders Zij defi-
nieren de etnische groep als' "a group which shares common cultural norms, values and 
identities and patterns of behavior and whose members both recognize themselves and are 
recognized by others as an ethnic group"2 In mijn begripsbepaling komen zowel de conti-
nuïteit met het verleden als de sociale context tot uiting De etnische groep identificeert 
zichzelf en wordt door anderen geïdentificeerd op basis van een kenmerken die in haar ver-
leden wortelen. 
Is dat nu wat er gaande is onder Marokkanen in Nederland' Wordt een groepsidentiteit af-
gebakend op basis van het gemeenschappelijke verleden van de groepsleden? Welke ken-
merken uit dat verleden worden dan gebruikt: is religiositeit de "ethnic marker" bij uitstek, 
of spelen religieuze kenmerken m de etnische identiteit geen rol' En hoe moeten we ons de 
invloed daarvan voorstellen op de vorming van de identiteit van de individuele Marokkaanse 
migrant? 
2
 De hier geciteerde definitie is taucologisch Een betere formulering zou zijn "a group recognized by others as a 
distinct group" 
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Voordat we toekomen aan het beantwoorden van deze vragen is het nuttig om te weten 
welke de voorwaarden zijn voor ontstaan, behoud en verandering van de etnische identiteit. 
Deze vraag zal ik in de volgende paragraaf behandelen. 
2.1.1 De nieuwe etniciteit 
Tot aan de jaren '60 beschouwen sociale wetenschappers het propageren van een nationale 
identiteit als hèt middel bi) uitstek om verschillende bevolkingsgroepen binnen een staat te 
integreren Na de dekolonialisatie ziet men vol vertrouwen het proces van "nation-building" 
in de nieuwe onafhankelijke staten tegemoet. De teleurstelling is dan ook groot wanneer de 
saamhorigheid uit de onafhankelijkheidsstrijd in veel gevallen plaats maakt voor tribale te-
genstellingen en godsdiensttwisten (Geertz, 1963, Connor, 1978) Evenzelfde teleurstelling 
ontstaat in het Westen wanneer blijkt dat immigranten vast blijven houden aan een eigen 
cultuur, in plaats van te versmelten met de nationale cultuur van het land van vestiging. 
Het integrerende vermogen van een nationale identiteit valt nogal tegen. In reactie op deze 
ontwikkelingen ontstaat de wetenschappelijke belangstelling voor het verschijnsel "etnici-
teit". 
Ik zal me in deze uiteenzetting hoofdzakelijk beperken tot etniciteit in relatie tot migratie. 
Migratieprocessen zijn met name bestudeerd in de traditionele immigratielanden als 
Canada, Australie, Israel en vooral de Verenigde Staten. Sinds de beginjaren van de socio-
logie is de assimilatie van verschillende migrantengroepen in de Amen-kaanse samenleving 
een belangrijk studieobject geweest. Algemeen werd verondersteld dat migrantengroepen 
op den duur hun eigen specifieke kenmerken zouden verliezen in de grote Amerikaanse 
smeltkroes van culturen. Sociologen uit de Chicago-school formuleren in de jaren '20 het 
model van de race-relations cyclus waarbij de migrantengroep aanvankelijk volledig gese-
gregeerd leeft, gevolgd door een fase waarin leden van de groep in contact komen met de 
maatschappij en deelnemen aan de sociale en economische competitie. Daardoor vindt aan-
passing plaats aan de dominante kenmerken van de maatschappij, gevolgd door totale as-
similatie, waarbij de groep niet meer als afzonderlijke sociale eenheid is te herkennen (Park 
& Burgess, 1921). Migrantengroepen lossen op door de sociale mobiliteit van de individuele 
groepsleden. Tientallen jaren vond deze assimilatiegedachte algemeen aanhang 
Dat verandert na het verschijnen van "Beyond the Melting Pot" (Glazer & Moynman, 1963 
[1970]) waarin de culturele verscheidenheid van de VS veel permanenter blijkt dan altijd 
werd aangenomen. Na 3 of 4 generaties verkeren de meeste migrantengroepen eerder in een 
situatie van pluralisme dan van assimilatie. Milton Gordon (1964) verklaart die culturele 
verscheidenheid door verschil te maken tussen vormen van assimilatie Het individu neemt 
pas de normen en waarden van een samenleving over (culturele assimilatie) ab hij door zijn 
sociale netwerk met die samenleving verbonden is (structurele assimilatie). 
Maatschappelijke mobiliteit leidt dus alleen tot assimilatie als daardoor de sociale banden 
met de eigen groep losser worden Kennelijk hebben migranten na enkele decennia nog al-
tijd vooral relaties binnen de eigen gemeenschap en zijn ze gericht op de daar geldende 
normen en waarden. Hoe is dat te verklaren' De antwoorden die men op die vraag gegeven 
heeft werpen een nieuw licht op de voorwaarden van behoud en verandering van de etni-
sche identiteit 
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2.1.2 Continuïteit en context: kenmerken en grenzen van de groep 
In de verklaring van de "nieuwe etniciteit" zijn twee stromingen te onderscheiden, de pri-
mordiale en de situationele benadering. 
De primordialisten menen dat het essentiële kenmerk van etniciteit ligt m de "primordial 
attachments", de oerbindingen aan bloedverwanten, aan de grond en de godsdienst; bin-
dingen die doortrokken zijn van een intense groepssolidanteit (Shils, 1957). Volgens Geertz 
(1963) is de primordiale binding een basisgegeven van het menselijk bestaan, met een van-
zelfsprekend en dwingend karakter. Isaacs (1981 [1975]) spreekt van een basis-groepsi-
dentiteit, gebaseerd op "endowments", eigenschappen en affiniteiten die ieder mens vanaf 
zijn geboorte deelt met andere leden van zijn groep. Die groepsidentiteit komt tegemoet 
aan de behoefte ergens bij te horen en geeft een gevoel van eigenwaarde. Vooral Geertz 
maakt uitvoerige analyses van de wijze waarop culturele en religieuze symbolen worden ge-
bruikt om uiting te geven aan primordiale sentimenten (Geertz, 1973). De primordialisten 
benadrukken vooral het behoud van de etnische identiteit. Hoewel men culturele kenmer-
ken van de groep (gebruiken, symbolen, normen en waarden) niet ab onveranderlijk be-
schouwt, ligt de nadruk op de continuïteit met het verleden. 
De situationele benadering benadrukt het flexibele karakter van de etnische identiteit. De 
antropoloog Frederik Barth (1969) gaat uit van de sociale context waarbinnen de etnische 
groep opereert. De etnische identiteit wordt in stand gehouden, versterkt, verzwakt of ver-
andert van gedaante in reactie op de omgeving Het proces van afbakening en zelfdefinitie 
in relatie tot de andere groepen is relevanter dan de inhoud van die identiteit. Etniciteit 
wordt dan gezien als een principe van sociale organisatie. De focus ligt niet op de culturele 
kenmerken van de groep, maar op de grenzen waarmee de groep door de groepsleden zelf èn 
door buitenstaanders wordt afgescheiden van de andere groepen. 
Verschillende auteurs beklemtonen daarbij de instrumentele functie van de etnische groep. 
Het herleven van etnische loyaliteit staat voor hen in het teken van de competitie tussen 
verschillende groepen om schaarse sociale, politieke en materiele bronnen (Glazer & 
Moynihan, 1981 [1975], Cohen, 1974). Etnische symbolen worden bewust gehanteerd om 
groepsleden te mobiliseren voor het etnische belang (Van Den Berghe, 1976). Etnische or-
ganisaties onderhandelen bijvoorbeeld met de overheid over maatregelen om maatschappe-
lijke ongelijkheid tegen te gaan in het onderwijs, bij de huisvesting en op de arbeidsmarkt. 
Voor sommige auteurs is de etnische groep zelfs een puur rationele belangengroep, verge-
lijkbaar met sociale klasse, waarbij primordiale binding geen enkele rol speelt (Vincent, 
1974; Patterson, 1975). 
De situationele stroming verklaart het veranderlijke karakter van de etnische betrokken-
heid, maar blijft onduidelijk over de oorsprong ervan Waarom zouden de groepsleden über-
haupt geïnteresseerd zijn èn blijven in het etnische belang? De Vos (1975) wijst erop dat 
men zich ook voor groepsbelangen inzet wanneer dat ten koste gaat van het individuele ei-
genbelang. Economische motieven vormen dan geen afdoende verklaring van groepsloyali-
teit. De grote emotionele kracht van etnische bindingen wordt door de primoridalisten wèl 
onderkend, maar zij schieten tekort als het gaat om het verklaren van verandering. Beide 
verklaringen compenseren eikaars tekortkomingen en kunnen dus ab complementair worden 
beschouwd. 
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2.1.3. Conclusie etnische groepsidentiteit 
Deze uiteenzetting met betrekking tot de etnische groepsidentiteit leidt tot de volgende 
conclusies 
- de etnische identiteit vindt haar oorsprong in de binding aan de primaire groep waar het 
individu vanaf de geboorte deel uitmaakt, en waarvan de kenmerken grote emotionele 
waarde voor hem hebben De continuïteit met dat verleden verklaart het behoud van etnici-
teit 
- de etnische identificatie verandert door de wijze waarop de groep zichzelf afbakent en 
door anderen wordt afgebakend ten opzichte van andere groepen binnen de sociale context 
Opleving van de etnische identificatie kan worden verklaard uit de competitie met andere 
groepen om schaarse (sociale, politieke of economische) bronnen 
- de etnische identificatie vermindert (assimilatie) wanneer de sociale relaties van het indi-
vidu met de etnische groep verzwakken, bijvoorbeeld door individuele maatschap-pelijke 
mobiliteit 
Op grond van deze conclusies valt te verwachten dat Marokkanen grote waarde zullen 
hechten aan die elementen uit de eigen levensgeschiedenis, die ze met andere Marokkanen 
delen De etnische groep kan een "home away from home" vormen, traditionele waarden en 
gebruiken worden dan gekoesterd Competitie om schaarse bronnen leidt tot een verster-
king van de etnische grenzen en maakt een sterkere identificatie met de traditie waar-
schijnlijker 
Tot nu toe hebben we het nog niet gehad over de vorming van de individuele identiteit. 
Etnische groepen werden gepresenteerd als homogene sociale eenheden en voor onderlinge 
verdeeldheid en individuele variatie is nog weinig plaats ingeruimd Toch mag worden aan-
genomen dat personen verschillen in de mate en de wijze waarop ze zich identificeren met 
de etnische groep In de volgende paragraaf zal ik nader ingaan op de vraag naar de bete-
kenis van etniciteit voor de individuele identiteit. 
2.2 De etniciteit en individuele identiteit 
We hebben gezien dat bij het ontstaan en behoud van de etnische identiteit de continuïteit 
met het verleden een grote rol speelt Verandering van de etnische identiteit van de groep hing 
samen met de sociale context Van beide elementen willen we weten hoe we ons moeten voor-
stellen dat ze zich manifesteren op het niveau van de individuele identificatie Om met het 
laatste te beginnen, er bestaat binnen de sociale psychologie een onderzoeks-traditie die 
zich bezig houdt met de invloed van de intergroepsprocessen op de identiteit van het indi-
vidu de sociale identiteitstheorie 
2.2.1 Intergroepsprocessen: de sociale identiteitstheorie 
Volgens de sociale identiteitstheorie streven individuen naar een positieve identiteit die 
wordt bereikt door de sociale "ingroup" waartoe men zich rekent, te vergelijken met rele-
vante zichtbare "outgroups" in de nabijheid Als criteria voor het onderscheid tussen in-
group en outgroup (sociale categorisatie) kunnen waarneembare kenmerken als huidskleur 
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of taal dienst doen, maar in laboratoriumexperimenten volstaat ook willekeurige toewijzing 
van proefpersonen aan een denkbeeldige groep. Daadwerkelijke interactie tussen de groe-
pen is dan ook niet noodzakelijk. Een gunstige uitkomst van de sociale vergelijking met de 
outgroup levert een hogere plaats op m de Statushierarchie, waaraan het individu een posi-
tief zelfbeeld ontleent Een ongunstige uitkomst levert een lage status. Er zijn voor het in-
dividu en voor zijn groep verschillende opties om aan die lage status te ontkomen. 
Individuen kunnen zich los maken van de eigen ingroup en trachten om langs de weg van 
de maatschappelijke mobiliteit toenadering te zoeken tot hogere statusgroepen. Opties voor 
de groep zijn bijvoorbeeld de verandering van de outgroup waarmee vergeleken wordt of 
verandering van de dimensies van de sociale vergelijking In een stabiele Statushierarchie 
kent een lage status-groep weinig groepscohesie, de leden hebben eerder de neiging om 
zich te identificeren met hogere statusgroepen. Bij een instabiele Statushierarchie neemt de 
competitie tussen groepen toe en probeert men een hogere status-positie te verwerven. De 
groepscohesie van lage statusgroepen neemt toe en het wij-gevoel wordt verstrekt door een 
sterkere identificatie met de kenmerken van de eigen groep (Tajfel de Turner, 1986). 
Tajfel geeft een analyse van de invloed van mtergroepsprocessen op de sociale identiteit van 
het individu en geeft daarmee een bruikbare beschrijving van de dynamiek van de etnische 
identificatie. Er zijn duidelijke paralellen met de situationele benadering van etniciteit, die 
we eerder zagen bij Frederik Barth e a., maar er kunnen ook dezelfde bezwaren tegenin 
worden gebracht. Zo is er nauwelijks aandacht voor de emotionele betekenis van de symbo-
len van de groepsidentiteit, voor de primordiale dimensie. 
De theorie lijkt te suggereren dat die identiteit haar bestaansrecht ontleent aan de context. 
Zowel de ingroup ab de kenmerken van de groep komen tamelijk willekeurig tot stand. Als 
groepskenmerk, de dimensie van vergelijking, komt in principe alles in aanmerking wat de 
groep in een gunstiger daglicht plaatst. Naar gelang de situatie kan de sociale identificatie 
van het individu veranderen. Eigenschappen of gebruiken, behorend bij de oude identiteit 
verdwijnen wanneer de situatie dat eist, zonder een spoor na te laten. Een persoon wordt 
een wezen zonder eigen geschiedenis, "een man zonder eigenschappen". 
Niemand zal echter beweren dat ieder laboratoriumexperiment zonder meer vergelijkbaar is 
met de maatschappelijke werkelijkheid In een experiment is het mogelijk een proefpersoon 
in een sociaal vacuum te plaatsen Buiten het laboratorium bestaat het individu niet als af-
zonderlijke eenheid die groepsbindingen aangaat. Hij maakt vanaf de geboorte deel uit van 
zijn groep en groepsbindingen hebben hem gemaakt tot wat hij is En ook als hij zich zelf 
in het geheel niet identificeert met de eigen groep, is er een sociale omgeving die dat wel 
doet en hem de kenmerken van zijn groepsidentiteit toeschrijft. 
Sociale categorisatie vindt nimmer plaats in een sociaal vacuum, net zomin als de criteria 
voor sociale vergelijking naar willekeur tot stand komen. Voor sociale vergelijking worden 
bestaande groepskenmerken gebruikt, kenmerken die het individu deelt (of geacht wordt 
te delen) met andere leden van zijn groep. De groep is verweven met zijn persoon en dat 
legt zijn keuzevrijheid aan banden. In het spel van de etnische identiteitsvorming zijn de 
kaarten al geschud en gedeeld. 
Sociale vergelijkingsprocessen tussen Marokkanen en Nederlanders kunnen een belangrijke 
rol spelen bij de identiteitsvorming van de individuele Marokkaan Voor een bruikbaar ka-
der voor ons onderzoek behoeft de sociale identiteitstheorie echter op een aantal punten 
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aanvulling. Ik noemde reeds de geringe aandacht voor de primordiale aspeccen van de 
groepsidentiteit, de continuïteit met het verleden. In ons geval gaat het ook nog om de ver-
gelijking tussen groepen met culturele achtergronden die sterk van elkaar verschillen. De 
vraag kan gesteld worden of identiteit in beide culturen wel eenzelfde functie en betekenis 
heeft. Op deze niet onbelangrijke vraag wil ik in de volgende paragraaf ingaan 
2.2.2 Culturele verschillen in de betekenis van identiteit 
Volgens Shweder & Sullivan (1993) hebben psychologen in het verleden hoofdzakelijk be-
langstelling aan de dag gelegd voor universeel geachte psychische structuren, zonder veel 
aandacht te schenken aan de inhoud, betekenis en spreiding van menselijke begrippen en 
sociale praktijken. Daarbij wordt ten onrechte het in Amerika en West Europa gangbare 
zelfconcept als uitgangspunt genomen. Geertz (1975) omschrijft dat concept als volgt: "a 
bounded, unique, more or less integrated motivational and cognitive universe, a dynamic 
centre of awareness, emotion, judgement and action organized into a distinct whole and set 
contrastively both against other such wholes and against a social and natural background" 
en hij wijst erop dat een dergelijk zelfbegrip in veel culturen onhoudbaar is. Markus en 
Kitayama (1991) plaatsen tegenover dit "independent self' een "interdependent self1' zoals 
dat in Japan, maar ook ш andere met-westerse culturen gangbaar is. In dergelijke culturen 
wordt het zelf meer opgevat als deel van het geheel. Er is geen duidelijke markering tussen 
de individuele identiteit en de sociale omgeving De aandacht is niet gericht op de eigen 
zieleroerselen, maar op emotionele en sociale aspecten van de relatie. 
Een illustratie van dit culturele verschil vinden we bij Eppink (1981). HIJ beschrijft de cul­
tuurverschillen tussen mediterrane migranten en Nederlandse hulpverleners aan de hand 
van twee dimensies, "ik- versus wij-cultuur" en "impliciete versus expliciete communicatie" 
en schetst aan de hand daarvan de "mediterrane persoonlijkheid" van rurale Marokkaanse 
en Turkse migranten. Centrale waarden zijn vroomheid, respect en grote hierarchische ver­
schillen tussen jong en oud en tussen man en vrouw. Communicatie verloopt vormelijk en 
indirect met een sterke nadruk op het relatieaspect. Nonconformistisch gedrag moet worden 
vermeden, de angst voor schaamte en gezichtsverlies zijn belangrijke mechanismen bij ge­
dragsregulering. Nederlandse hulpverleners staan daar diametraal tegenover. Zij zien het 
individu graag ab autonoom handelend, strevend naar ontplooiing en persoonlijk geluk. 
Communicatie is direct, openhartig met een sterke nadruk op het inhoudsaspect. 
Conformistisch gedrag geldt als onvolwassen en gedragsregulering staat in het teken van 
schuldbesef en persoonlijke verantwoordelijkheid. 
De antropoloog Tennekes (1985) diskwalificeert Eppinks typologie als een statische en ste­
reotype kenschets die geen ruimte laat voor culturele verscheidenheid en verandering en 
bovendien de verhouding tussen cultuur en macht onbesproken laat. Waarschijnlijk heeft 
hij hierin voor een groot deel gelijk, ik heb eerder al benadrukt dat de etnische identiteits­
vorming een dynamisch proces is, waarbij intergroepsprocessen een belangrijke rol spelen. 
Toch kan het geen kwaad de door Eppink beschreven verschillen in het achterhoofd te hou­
den. 
We hebben de sociale identiteitstheorie besproken, waarbij de vraag aan de orde kwam in 
welke mate het individu zich identificeert met de eigen ingroup dan wel met de outgroup. 
Bij iemand die gewend is om zichzelf te zien als een autonoom individu is dat een vraag die 
kan worden beantwoord Maar voor iemand die gewend is zichzelf uitsluitend te definieren 
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ab onderdeel van de groep is hec een onmogelijkheid. Sociale identificatie is dan veel minder 
flexibel en de groepskenmerken zijn veel onveranderlijker dan de sociale identiteitstheorie 
lijkt te suggereren Er zijn al diepgaande culturele verschillen in identiteitsbeleving, voor-
afgaande aan de sociale vergelijking. De sociale identiteit kan bijvoorbeeld in zulke sterke 
mate worden bepaald door loyaliteiten binnen de groep, relatiepatronen binnen de familie, 
de clan of de lineage binnen de Marokkaanse gemeenschap, dat de Nederlandse outgroup 
absoluut niet beschouwd wordt als een relevante groep voor de vergelijking Nederlanders 
zijn dan buitenstaanders, die worden bejegend met de beleefdheid die vreemden toekomt, 
zonder dat van enige vergelijking sprake is. 
Vergelijking met andere groepen kan specifieke kenmerken van de eigen groep accentue-
ren, of in een nieuw licht plaatsen, en dat verklaart de verandering van etnische identifica-
tie Maar het verklaart niet het bestendige karakter ervan waarom zouden etnische ken-
merken, die geen hogere positie in de Statushierarchie opleveren toch in iedere generatie 
weer terugkeren? Naast de intergroepsprocessen, eist de continuïteit met het verleden zijn 
plaats op in het kader. Hoe kunnen we ons voorstellen dat deze band met het verleden ge-
stalte krijgt? Volgens Carter Bentley (1987) biedt de Franse socioloog Pierre Bourdieu met 
diens habitus-begnp een aanknopingspunt 
2.2.3 Continuïteit met het verleden: de etnische identiteit als habitus 
Bentley onderkent de sterk vormende invloed die cultuur kan hebben op de individuele 
identiteit. De culturele invloeden komen bij hem echter tot uiting in habituele gedragspa-
tronen, gedrag is vooral "de macht der gewoonte". Dat wil overigens niet zeggen dat er 
geen grote emotionele belangen in het geding kunnen zijn Carter Bentley gaat uit van het 
habitus -begrip van de Franse socioloog Pierre Bourdieu (1980) De habitus kan worden om-
schreven als de neiging van het individu om in een bepaalde situatie op een bepaalde manier 
te handelen. Het individu beschikt over een heel repertoire van gedragsroutines en beseft 
onwillekeurig welke optie in de gegeven situatie voor de hand ligt en welke niet. 
Tot de habitus behoren bijvoorbeeld allerlei culturele gedragspatronen als tafelmanieren, 
woninginrichting, sanitaire gebruiken, initiatieriten, kledingvoorschriften, begroetingsri-
tuelen, religieuze ceremonies en omgangsvormen Maar ook conventies met betrekking tot 
het soort situaties waarin individueel gedrag verwacht wordt, hoe om te gaan met mensen 
die verschillen in status en met man-vrouw verschillen, in welke situaties formeel en 
wanneer informeel gedrag gevraagd wordt De habitus wordt tijdens de socialisatie 
aangeleerd zoals men een taal leert, door nabootsing en inprenting, zonder dat men zich 
rekenschap hoeft te geven van regels of bedoelingen. Eenmaal aangeleerd is het niet ge-
makkelijk meer afte leren, zoals men ook niet gemakkelijk zijn handschrift of tongval 
verandert. Een nieuwe habitus is wellicht aan te leren zoals men op latere leeftijd een taal 
leert, maar houdt dan altijd iets kunstmatigs De kracht van de habitus bemoeilijkt het 
aanpassingsproces in een nieuwe sociale omgeving, zodat een migrant zelfs na jarenlang 
verblijf slechts moeizaam de taal en gewoonten van het nieuwe vaderland overneemt. Maar 
om dezelfde reden kan het voor die migrant moeilijk zijn om na remigratie te kan aarden in 
zijn land van herkomst. 
Hoe hangt habitus nu samen met etnische identificatie? 
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Volgens Bentley ligt in de habitus die men al dan niet deelt met anderen de oorsprong van 
het besef van gemeenschappelijkheid en verschil. Het is de ervaring van het individu dat hij 
in een bepaalde situatie de neiging tot bepaald gedrag met anderen deelt; dat besef houdt 
sociale groepen, en dus ook etnische, bijeen en van elkaar gescheiden. Bij een veranderende 
situatie kunnen elementen uit de habitus aan belang winnen of verliezen. Er is een voortdu-
rend proces van reconstructie van de habitus en dus van de etnische identiteit. Met name 
bij de wisseling van generaties wordt opnieuw gedefinieerd welke gedragsalternatieven als 
waarschijnlijk, mogelijk of onmogelijk gelden. Zo kan met een habitus-begrip ontstaan, be-
houd en verandering van de etnische identiteit worden verklaard. 
Het sociale vergelijkingsproces kan nu worden aangescherpt met het habitus-begrip. Het 
individu ontleent een positief zelfbeeld aan de vergelijking van zijn eigen ingrocp met an-
dere groepen, op dimensies waarop de eigen ingroup zich in gunstige zin onderscheidt. De 
wijze waaróp de eigen groep wordt afgebakend en de dimensies van vergelijking komen 
niet naar willekeur tot stand, maar er is continuïteit met het verleden. Het is de habitus die 
bepaalt welke criteria voor vergelijking voor de hand liggen en met welke groepen men zich 
vergelijkt Habitude kenmerken worden als het ware ingezet in de sociale vergelijking. 
Dat gebeurt zowel door de leden van de eigen groep als door de sociale omgeving, al wordt 
aan die kenmerken niet door beiden dezelfde waardering toegekend. De hoofddoek van 
moslim vrouwen kan voor een Marokkaan een symbool zijn van respect, terwijl een 
Nederlander er een symbool van onderdrukking inziet. Beiden trachten er een teken van de 
superioriteit van de eigen groep in te zien. 
De habitus zet individuen ertoe aan hun sociale werkelijkheid voor zover mogelijk te repro-
duceren. De sociale context legt daaraan beperkingen op. De vergelijking met andere groe-
pen verandert die sociale werkelijkheid: sommige elementen van de habitus worden minder 
belangrijk, andere worden belangrijker, zelfs tot op het punt dat ze een functie krijgen als 
etnische markering. 
Ik heb eerder de continuïteit met het verleden genoemd als een belangrijk element m het 
behoud van de etnische identiteit van de Marokkanen in Nederland. Die continuïteit kan 
tot uiting komen in een groot aantal habituele gebruiken, waarmee men zich onderscheidt 
in de Nederlandse samenleving. Wijze van kleding, eetgewoonten, de rol van man en 
vrouw, communicatiepatronen of religieuze gebruiken zijn uitingen van een cultureel erf-
goed dat een grote emotionele waarde kan hebben, net zoals het twee-jaarlijks of vaker te-
rugkerende ritueel van de vakantie naar Marokko. 
Welke betekenis hebben deze habituele elementen nu bij de sociale vergelijkingsprocessen 
van de individuele Marokkaanse migrant? Interpreteert de hij ze als etnische markeringen, 
of niet? En welke elementen zijn dat dan? Spelen islamitische gebruiken er een belangrijke 
rol bij? Zijn de Nederlanders eigenlijk wel de outgroup waarmee hij zich vergelijkt? 
Een probleem bij het vinden van antwoorden op deze vragen vormt het vaak onberede-
neerde karakter van de habitus. Het heeft weinig zin om iemand te vragen naar de motieven 
en betekenis van habitueel gedrag, omdat dat gedrag doorgaans vanzelf-sprekend en auto-
matisch verloopt en dus geen onderwerp van reflectie is. Maar wellicht kan de "narratieve 
psychologie" ons hier goede diensten bewijzen. 
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2.2.4 De identiteit als vertelling: de narratieve psychologie 
De narratieve psychologie is een tegenbeweging binnen de psychologie die zich keert tegen 
het mechanistische model dat de psychologie domineert Volgens Bruner (1990) wordt men-
selijk gedrag in dat model vooral gezien als reactie op objectief waarneembare externe sti-
muli en wordt aan interne drijfveren of intentioneel handelen geen waarde toegekend 
Daartegenover plaatst de narratieve psychologie het verhaal als een op zichzelf staand moti-
vationeel verklaringskader. Zo gebruikt men de metafoor van de vertelling om te laten zien 
dat het "zelf een sociale constructie is (Sarbin, 1986). Mensen vertellen verhalen om zich te 
identificeren tegenover anderen en zichzelf Het menselijk bewustzijn is een constante 
stroom van ervaringen, welke door het individu wordt gestructureerd aan de hand van een 
levensverhaal, een "self-narrative" (Gergen & Gergen, 1988). Daarbij heeft het individu de 
mogelijkheid om steeds wisselende ik-posities in te nemen en steeds van perspectief te ver-
anderen (zie ook- Hermans & Kempen, 1993). 
Zelfnarratieven vormen een symbolisch systeem dat de verteller de mogelijkheid biedt om 
zich te rechtvaardigen, kritiek te spuien en zijn identiteit stabiliteit te verschaffen. 
Narratieven worden gerealiseerd in de publieke arena: de identiteit die men claimt moet, om 
geloofwaardig te kunnen zijn, door anderen worden erkend. Volgens Liebkind (1992) is ook 
de etnische identiteit het resultaat van een continu proces van "identity-negotiation", 
waarin wordt onderhandeld over de inhoud en de waarde van de sociale en de individuele 
identiteit. Bruner (1990) zegt nu dat ook onderhandelingen over de betekenis van gebeur-
tenissen bij uitstek worden gevoerd door middel van vertellingen Ze vinden plaats tegen de 
achtergrond van wat Bruner "folk-psychology" noemt, het geheel aan common-sense noties 
over hetgeen mensen beweegt in hun denken, doen en laten Het zijn noties die niet alleen 
beschrijven hoe het leven is, maar ook hoe het hoort te zijn. Elk alledaags voorval dat niet in 
overeenstemming is met die norm behoeft verklaring Daarin wordt voorzien door narratieve 
interpretatie, bij voorkeur een die de uitzondering verklaart en tegelijktijd de regel intact 
laat. 
In het vertellen van het eigen verhaal doet een verteller een beroep op de kennis van een 
reeds bestaande sociale ordening de cultuur spreekt ab het ware door de mond van de ac-
tor. Bij de constructie van het zelf-narratief maakt het individu gebruik van veel voorko-
mende verhalen en identificatiemodellen uit zijn cultuur Dat verhoogt in sterke mate de 
herkenbaarheid en communiceerbaarheid bij zijn toehoorders en bespaart hem bovendien 
tijd en inspanning. 
Het kenmerkende verhaal van de moderne Amerikaanse massacultuur wordt bijvoorbeeld 
verteld in politieseries waarbij de held het recht in eigen hand neemt, in therapieën waarbij 
de client wordt voorgehouden dat alleen zijn eigen wilskracht verantwoordelijk is voor suc-
ces en mislukking in het leven en in de geschiedenis van de krantenjongen die het tot mil-
jonair brengt. Het ligt voor de hand dat Amerikanen elementen uit deze raamvertelling in 
hun "zelfnarratief" opnemen Ze zullen trachten om episodes van hun levensgeschiedenis zo 
te rangschikken dat ze een Amerikaanse held worden. Persoonlijke mislukkingen verdwij-
nen naar de achtergrond of worden aan ongunstige omstandigheden geweten. Successen 
worden benadrukt en gepresenteerd alsof ze het gevolg zijn van persoonlijke inzet en vast-
beradenheid. 
Een traditionele islamitische (of christelijke) samenleving biedt andere verhalen en andere 
mogelijkheden Daar moet de held van het verhaal een godvrezend man zijn, door God ge-
zegend met vele zonen die hem respecteren en in alles bijstaan Zijn naam dwingt eerbied 
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af bij de mannen, en niemand in de gemeenschap durft zijn vrouwen en dochters te be-
schamen Hij houdt zich verre van roddel en ruzies en werelds vermaak Hij gaat echter 
geen confrontatie uit de weg als zijn eer in het geding is, en zegeviert met hulp van ieder 
die hem trouw is, als het God behaagt En uiteindelijk is alles in de hand van God, tegen-
over wie slechts nederigheid en dankbaarheid passen 
Leden van etnische groepen maken gebruik van de culturele vertellingen en identificatie-fi-
guren van de gehele samenleving, maar creëren ook verhalen die het etnische verschil zelf 
tot thema hebben Iedere etnische groep heeft haar helden en martelaars, haar glorietijden 
en slagvelden waarvan de verhalen worden herbeleefd en doorverteld van generatie tot ge-
neratie Zo herdenken de Vlaamse nationalisten de Gulden Sporenslag uit 1302, de Noord 
Ierse Protestanten de slag bij de Boyne uit 1688 en de Friezen de overwinning op de 
Hollanders bij Warns in 1345 Onder Marokkaanse Berbers in Nederland worden jaarlijks 
herdenkingen gehouden van de legendarische Berber-leider Abdel Krim El Khattabi die de 
opstand tegen de Spaanse kolonisatie aanvoerde en tussen 1923 en 1926 een onafhankelijke 
republiek in het Rif-gebergte leidde 
Deze levend gehouden legendes doen een klemmend beroep op de loyaliteit van het indi-
vidu aan de groep Het plaatst hem in een oude traditie, waarvoor de voorouders grote offers 
hebben gebracht Het suggereert welke zaken prioriteit hebben in het leven, uit welke 
hoek de dreiging voor de groep te verwachten valt en wat dan de mogelijke gedragslijnen 
zijn Het individu wordt uitgenodigd om emotioneel te investeren in de materiele of symbo-
lische belangen van de etnische groep, om de geschiedenissen van zijn eigen groep op te 
nemen in zijn zelfverhaal 
We hebben gezegd dat het zinloos is om individuele Marokkanen te vragen naar de bete-
kenis van habitueel gedrag voor hun etnische identificatie, omdat dit gedrag geen onder-
werp van reflectie hoeft te zijn De narratieve psychologie biedt de mogelijkheid om habi-
tuele elementen te relateren aan het etnisch narratief dat het individu produceert Het is 
dan bijvoorbeeld mogelijk om te ontdekken dat er een verband bestaat tussen geobser-
veerde habitus (kleding, woninginrichting, religieuze praktijken, omgang tussen man en 
vrouw) en een etnisch narratief waarmee de respondent de Marokkaanse ingroup tegenover 
een Nederlandse outgroup plaatst 
2.2.5 Narratieve activiteit en habitus in de etnische identiteit 
Hoe verhouden zich nu de narratieve activiteit en de habitus tot elkaar met betrekking tot 
de etnische identiteit van migranten' We hebben gezegd dat de vorming van de etnische 
identiteit verloopt via het proces van sociale vergelijking en sociale identificatie De uit-
komst van dat proces ligt niet van te voren vast, maar de mogelijkheden worden wel beperkt 
door de habitus De migrant is immers geneigd om de situatie op de voor hem vanzelfspre-
kende manier te interpreteren, en zo zijn habitus te reproduceren Lukt dat met, of leidt 
dat niet tot het verwachte resultaat, dan plaatst dat hem voor een probleem De betekenis 
van de situatie moet opnieuw worden vastgesteld, en dat vraagt om narratieve creativiteit 
van het individu Het verhaal dat daaruit ontstaat beoogt enerzijds zoveel mogelijk van de 
habitus intact te laten en anderzijds een zo gunstig mogelijk resultaat van de sociale verge-
lijking na te streven 
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Habitus en narratieve activiteit zijn complementair Beide zijn uiteinden zijn van een con-
tinuum De ene pool daarvan wordt gevormd door het consoliderende element Hier is het 
denken en handelen habitueel van karakter, het verloopt grotendeels zonder reflectie via 
vaste vanzelfsprekende patronen ab een trein die voortdendert langs een vast traject. 
De andere pool is het scheppende element. Dat doet zich voor bij instabiele situaties waarin 
het denken en doen onzeker zijn en het individu naar betekenis, naar een handelings-
perspectief zoekt Het is het moment waarop hij uit bestaande schema's en structuren een 
nieuw verhaal samenstelt Wanneer dat verhaal zijn toepasbaarheid in de praktijk bewijst, 
wordt het geprolongeerd En ab dat bij herhaling gebeurt,wordt het aan het gedragsreper-
toire van de habitus toegevoegd De wissels zijn omgezet en de trein kan op volle snelheid 
verder langs een nieuw traject. 
De instabiele situaties die aanleiding geven tot narratieve activiteit en het zoeken naar be-
tekenis kunnen zich voordoen op verschillende niveaus en in verschillende gradaties. In 
principe geeft iedere onverwachte situatie aanleiding tot het genereren van verhalen 
Narratieve activiteit komt dan ook met zeer grote regelmaat voor in alledaagse situaties 
De meest ingrijpende crisis heeft echter betrekking op de meest omvattende verhalen, die 
van levensbeschouwelijke aard. Door ingrijpende veranderingen (verlies significante ande-
ren, scheiding, sterfte, migratie) kan een legitimeringscrisis optreden van wat tot dan toe 
ervaren werd als de "objectieve werkelijkheid". Het individu komt los te staan van zijn so-
ciale orde, hetgeen gepaard gaat aan verlies van realiteitsbesef en identiteit. Het is wat 
Berger (1967) een "nomisene breuk" noemt 
Die nomisene breuk kan ook beantwoorden aan de situatie waarin migranten zich kort na 
migratie bevinden en aan de crisis die leden van etnische groepen door kunnen maken wan-
neer ze onder sterke invloed komen te staan van de dominante cultuur in de maatschappij. 
Verscheidene auteurs wijzen op de psychische problemen die samenhangen met die ervaring 
van verlies aan etnische identiteit: gevoelens van vervreemding (Bulhan, 1978), marginali-
satie (Dnedger, 1976), angst (Parham & Helms, 1985), een negatief zelfbeeld (Sotomayer, 
1977) en een zwakke egoidentiteit (Tzunel & Klein, 1977) De nomisene breuk, het verlies 
aan identiteit kan worden hersteld door activiteiten die nieuwe "nomische" waarde voort-
brengen (Berger, 1967). Daarvoor is niet alleen een nieuwe interpretatie van het bestaan, 
een nieuwe narratieve "waarheid" noodzakelijk, maar ook een sociale gemeenschap welke 
die nieuwe interpretatie ondersteunt 
2.2.6 Conclusie etnische identiteit van het individu 
Aan het begin van dit hoofdstuk is de etnische identiteit op groepsniveau aan de orde ge-
weest Gewezen werd op het belang van enerzijds de continuïteit en anderzijds de sociale 
context voor de etnische identiteit .Wat het eerste betreft speelden symbolen van de emo-
tionele primordiale bindingen een belangrijke rol bij de consolidatie van de groep Bij de 
sociale context werd gewezen op de wijze waarop de groep door zichzelf en door anderen 
werd afgebakend en gedefinieerd in relatie tot andere groepen. Competitie met andere 
groepen zorgde voor verandering in begrenzing en identiteit van de etnische groep. 
Een theoretisch raamwerk voor de etnische identiteitsvorming bij het individu moet onder 
meer duidelijk maken op welke wijze primordiale bindingen op het niveau van het individu 
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gestalte krijgen en welke gevolgen de intergroepsprocessen hebben voor de identiteit van 
het individu. 
Een dergelijk kader moet zowel rekening houden met factoren die van invloed zijn op de 
verandering, versterking of verzwakking van de etnische identiteit, als met factoren die de 
consolidatie ervan kunnen verklaren. Wat het element van verandering betreft biedt de so-
ciale identiteitstheorie goede aanknopingspunten; voor hec element van consolidatie geeft 
het habitus-begrip van Bourdieu een bruikbaar punt van vertrek. De verschillende ge-
zichtspunten grijpen echter in elkaar: het individu begint niet blanco aan sociale vergelij-
kingsprocessen, maar neemt zijn geschiedenis(sen) en zijn gewoonten mee. Dit zijn de 
stabiliserende factoren, die veranderingen in identificatie afremmen en in banen leiden. 
Onder invloed van sociale vergelijkingsprocessen kan de identiteit van het individu veran-
deren, de identiteit van zijn sociale groep en ook de mate waarin hij zich daarmee identifi-
ceert. Die veranderingen kunnen gepaard gaan aan verlies van identiteit en daar betaalt het 
individu dan een hoge prijs voor. In het algemeen zal het proces van voortdurende recon-
structie van identiteit dan ook zo veel mogelijk gericht zijn op behoud van identiteit. 
We kunnen nu het proces van de vorming van de etnische identiteit op het niveau van het 
individu samenvatten in een aantal punten: 
a) Vorming van de identiteit 
1 - De identiteit van het individu krijgt vorm binnen de specifieke culturele setting van 
zijn socialisatie en is opgebouwd uit een repertoire van gedragsdisposities en interpretaties 
(habitus). Het individu neigt er onwillekeurig toe om deze habitus in zijn gedrag te repro-
duceren. 
2 - De identiteit kan tevens worden gezien als een doorlopende vertelling waarmee het in-
dividu zich identificeert tegenover zichzelf en tegenover anderen. Dit zelfnarratief wordt 
voortdurend geconstrueerd en gereconstrueerd, gebruikmakend van verhalen en geschie-
denissen die gangbaar zijn in zijn cultuur. 
3 - Gedrag en narratieve activiteit zijn sterk onderhevig aan gewoontevorming. Het indi-
vidu handelt vanuit een habitueel verwachtingspatroon. Iedere onverwachte gebeurtenis 
genereert nieuwe narratieve activiteit, waarmee het individu met anderen onderhandelt over 
de betekenis van het voorval voor de eigen status. Nieuwe betekenissen en verwachtingen 
kunnen na verloop van tijd in de habitus worden opgenomen. 
b) De etnische identiteit 
1 - De sociale identiteit heeft betrekking op gedragsdisposities en verhalen waarmee het 
individu en zijn groep zich onderscheiden van andere groepen en waarmee ze door anderen 
worden onderscheiden. 
2 - Binnen een context van interetnisch contact ontleent het individu een positieve identi-
teit aan een gunstig resultaat van de vergelijking van zijn eigen sociale groep met andere 
groepen. 
3 - De dimensies waarop vergeleken wordt vormen de kenmerken van de etnische identiteit. 
Deze dimensies worden ontleend aan de habitus van het individu èn aan groepskenmerken 
welke hem worden toegeschreven door de andere groepen. 
4 - De etnische identificatie vindt zijn weerslag in het zelfnarratief van het individu. Het 
individu maakt daarbij gebruik van etnische verhalen. Etnische verhalen hebben de lotge-
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vallen en tradities van de groep tot onderwerp en doen een beroep op de loyaliteit van het 
individu. 
c) Veranderingen in de etnische identiteit 
1- Veranderingen in de te verwachten status van de groep geven aanleiding tot narratieve 
activiteit van het individu. Etnische verhaalfragmenten krijgen een grotere of kleinere rol in 
het zelfnarratief of worden vervangen door andere fragmenten. 
2- Etnische elementen in het zelfnarratief winnen aan invloed wanneer het individu zich 
sterker met de eigen groep identificeert. Dat gebeurt met name in situaties waarin de com-
petitie met andere groepen toeneemt. 
3 - Etnische elementen in het zelfnarratief boeten aan betekenis in wanneer het individu 
zich sterker identificeert met andere groepen. Dat gebeurt met name door opwaartse maat-
schappelijke mobiliteit, waarmee het individu zich verwijdert van zijn etnische groep. 
4 - Opwaartse maatschappelijke mobiliteit is mogelijk wanneer er voldoende elementen in 
de habitus aanwezig zijn die functioneel zijn voor een nieuwe identiteit, en er geen be-
langrijke blokkades worden opgeworpen door andere elementen uit de habitus. 
Uit diverse studies blijken een aantal persoonskenmerken en andere omstandigheden van 
invloed op de etnische identificatie van het individu. Deze factoren passen zonder proble-
men in het hiervoor gepresenteerde theoretische kader. 
Identificatie met de eigen etnische ingroup is sterker: 
- wanneer er intensieve banden zijn met het herkomstland (Safran, 1986), er een concentra-
tie van groepsleden is binnen woonomgeving (Safran, 1986; Broman, 1988) en de groep be-
schikt over vitale eigen etnische instituties (Berger, 1967; Comeau & Driedger, 1978; 
Tessler, 1981; van Wetering, 1987); 
Bij sterke banden met het herkomstland en een stevige etnische infrastructuur in het land 
van verblijf is er een sociale structuur die de habitus van het individu herbevestigt en het 
etnische verhaal ondersteunt. 
- in tijden van economische recessie (Vermeulen, 1985; Safran, 1986); 
Tijdens een economische crisis is de kans klein dat het individu zich door opwaartse sociale 
mobiliteit van zijn groep verwijdert. 
- bij persoonsgebonden kenmerken als hoge leeftijd en laag opleidingsniveau (Broman, 
1988) en generatie van migratie (Pierce, 1978-79; Silverman, 1978). 
Oudere, laag opgeleide eerste generatie migranten zijn tijdens hun socialisatie in sterke 
mate gevormd door de habitus en narratieve strukturen van de cultuur van herkomst en ze 
zijn minder in aanraking geweest met de cultuur van het land van verblijf. 
2.3 Etniciteit en religiositeit 
In het voorafgaande deel van dit hoofdstuk heb ik aan de etnische identiteit een sociale 
context-aspect en een aspect van continuïteit onderscheiden. Het eerste aspect verwijst 
naar de context waarbinnen de etnische groep wordt afgebakend ten opzichte van andere 
groepen. Het laatste aspect betreft de primordiale kenmerken, waarmee de groep zich van 
andere etnische groepen onderscheidt, en die ontleend worden aan het verleden van de 
groep. Op het individuele niveau zien we dat sociale identificatie het resultaat is van sociale 
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vergelijkingsprocessen De selectie van relevante groepen voor de vergelijking en de criteria 
waarop wordt vergeleken worden beïnvloed door de habitus van het individu 
Zowel op het individuele als op het groepsniveau wordt onderscheid gemaakt met behulp 
van etnische markeringen Dat onderscheid kan gebaseerd zijn op kenmerken als uiterlijk, 
taal, religiositeit, nationaliteit of culturele gebruiken Migrantengroepen onderscheiden 
zich in meerdere opzichten van de meerderheid van bevolking van het vestigingsland De 
gemiddelde Marokkaanse migrant in Nederland heeft een andere taal, een andere levens-
stijl, een andere familiestructuur, andere eet- en kleding-gewoonten en een andere religie 
dan de gemiddelde Nederlander 
In deze paragraaf zoek ik een antwoord op de vraag hoe zich deze kenmerken van etnische 
groepsbinding tot elkaar verhouden Is er een reden om aan te nemen dat er een categorie 
van etnische kenmerken is die zich speciaal leent voor het markering van de groepsgrenzen' 
Dat geldt in het bijzonder de vraag hoc verhoudt zich religiositeit tot andere etnische mar-
keringen' 
2.3 1 Cultuur, taal en religiositeit: ethnic markers vergeleken 
In de meeste definities van etniciteit wordt de cultuur genoemd als het belangrijkste ken-
merk waarmee etnische groepen zich van elkaar onderscheiden, de leefstijl, normen en 
waarden die de groepsleden met elkaar delen 
Volgens Lange & Westin (1985) is het echter bij uitstek de taal waarmee de persoonlijke 
identiteit en de collectieve etnische identiteit verweven zijn Taal is het meest voorko-
mende onderscheidende kenmerk bij etnische groepen in Europa de Welshmen in Groot 
Brinarne, de Basken in Spanje en Frankrijk, de Friezen in Nederland, de Vlamingen en 
Walen in België, de Zweedse minderheid in Finland Abramson (1979) zegt daarentegen 
dat iedere etnische groep zich altijd in religieus opzicht onderscheidt van andere groepen 
Hij noemt 6 kenmerken die etniciteit en religiositeit gemeen hebben Beide hebben een 
oriëntatie op het verleden (1), geven een besef van sociocultureel onderscheid (2), maken 
deel uit van een groter stekel van sociale relaties (3), overstijgen het niveau van direct con-
tact (4) hebben een gedifferentieerde betekenis voor verschillende individuen en omstandig-
heden (5) en worden gebruikt als herkenningsteken door de groepsleden èn buitenstaanders 
(6) 
Zowel cultuur, taal als religiositeit worden genoemd als ethnic marker Wat zijn de over-
eenkomsten en verschillen tussen deze drie' 
Een belangrijke overeenkomst is dat het bij uitstek sociale fenomenen zijn Cultuur en folk-
lore zijn juist door hun sociale karakter te onderscheiden van privé-gewoonten en persoon-
lijke smaak Eetgewoonten van een land of streek zijn onmogelijk terug te voeren op indivi-
duele voorkeuren Taal is als communicatiemiddel eveneens bij uitstek een sociaal verschijn-
sel, een taal met slechts één spreker is niet denkbaar Zo heeft ook religie een sociaal karak-
ter Volgens Durkheim (1912) is hèt onderscheid tussen religie en magie, dat religie in 
principe in gemeenschap beleden wordt en daaraan haar zeggingskracht ontleent 
Er is echter een verschil en dat is een verschil in schaal Er zijn talen die slechts gesproken 
worden door een gering aantal mensen en er zijn talen waarmee men zich over de gehele 
wereld verstaanbaar kan maken Ongetwijfeld is een soortgelijke opmerking te maken over 
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culturen, afhankelijk van hoe je die afbakent of definieert. Maar vooral religie lijkt een 
grootschalige onderneming te zijn. Godsdienst overstijgt vrijwel altijd de reikwijdte van 
een specifieke cultuur of taalgebied. Jodendom, hindoeïsme, boeddhisme, christendom en 
islam hebben elk miljoenen aanhangers uit velerlei culturen en taalgebieden en behoren tot 
de meest omvangrijke en oudste "organisaties" van de mensheid. Het is opmerkelijk dat een 
dergelijk grootschalig organisatieprincipe het symbool kan worden van intieme "primor-
diale" bindingen aan de eigen groep. Religieuze conflicten en groepsvorming vinden bij uit-
stek op het lokale niveau plaats, bijvoorbeeld in persoonlijke vetes tussen religieuze lei-
ders .Volgens Szajkowski (1988) is het religie, en niet de politiek, die een volk in staat stelt 
de eigen geschiedenis vast te houden. 
Een tweede overeenkomst tussen cultuur, taal en religiositeit is dat ze diep geworteld zijn 
in de habitus van het individu. Een hele reeks van gedragingen van sanitaire gebruiken tot 
het afdingen op de markt verloopt via culturele "voorschriften" die automatisch worden op-
gevolgd. Pas het overtreden van die voorschriften maakt hun bestaan manifest. Ook taal 
kent een dergelijk habitueel karakter. Een grammaticale fout valt meteen op, niet omdat we 
voortdurend met de regels der grammatica bezig zijn, maar omdat zij indruist tegen ons 
"taalgevoel", onze habitus. Het habituele karakter van religie is terug te vinden in het grote 
aantal rituelen, gebedshoudingen, gebeden en ceremonies. Zelfs vergeten rituelen kunnen 
na jaren van onkerkelijkheid opeens boven komen drijven en een religieuze stemming op-
wekken. Habitueel gedrag is ab fietsen of zwemmen: als je het eenmaal kunt, verleer je het 
niet. 
Een belangrijk verschil tussen religiositeit en de andere kenmerken van binding aan de et-
nische groep is het sterk narratieve karakter van godsdienst. Over de vraag of taal een eigen 
verhaal heeft, of dat het slechts het instrument is waarmee verteld wordt kun je van mening 
verschillen. Bij cultuur is wel degelijk sprake van specifieke verhaalstrukturen, die cultu-
rele waarden en normen uitdragen en de emoties reguleren. We hebben daarbij eerder het 
voorbeeld genoemd van de kenmerkende thema's van de Amerikaanse "self-made man-my-
the". In de religie is het verhalende element echter vanaf het begin aanwezig en geïnstitu-
tionaliseerd. Alle wereldgodsdiensten beschikken over mythologieën, waarin wordt verhaald 
over goddelijke manifestaties en de lotgevallen van profeten uit het verleden. In ceremonies 
en rituelen worden deze vertellingen gedramatiseerd en herbeleefd. Tot het religieuze re-
pertoire behoren ook de verhalen over de verhouding tussen Gods volk en andere volkeren. 
In prediking wordt gewezen op de analogie tussen het heden en de oude verhalen, en de 
gelovigen worden opgeroepen om te handelen zoals de vrome hoofdpersonen deden. Het al-
tijd terugkerende thema is dat de gelovige wordt opgeroepen om zich te blijven identifice-
ren met het geloof, en emotioneel te investeren in zijn religieuze groep. De religieuze my-
then zijn bruikbaar in alledaagse situaties, maar stijgen daar ook ver bovenuit. Het zijn 
krachtige verhalen over afstamming en bestemming van de mens, die zich uitzonderlijk le-
nen voor narratieve activiteiten. 
Meer dan taal of cultuur verenigt religie in zich alle kenmerken die het geschikt maken als 
instrument voor etnische identificatie. Een religieuze groep heeft een habitus op grond 
waarvan de gelovigen zich onderscheiden van anderen en verwant voelen aan elkaar. Religie 
biedt verhalen en mythologieën die het individu gebruiken kan bij de constructie van zelf-
narratieven en die richting en betekenis geven aan zijn handelen. Bovendien biedt religie 
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een exclusieve, positieve groepsidentiteit, het religieuze verhaal plaatst het individu in een 
andere, superieure werkelijkheid. 
Als religiositeit zo'n superieure etnische markering is, hoe is dat dan te verklaren? Waarom 
zouden sociale groepen hun onderlinge verschillen nu juist in religieuze termen benoemen? 
Een traditie binnen de sociologie die teruggaat tot Durkheim, beschouwt religie ab het me-
chanisme bij uitstek waarmee een sociale groep haar cohesie bewaart en tot uitdrukking 
brengt. Dat gebeurt met name in tijden van onzekerheid. Berger maakt aannemelijk dat 
religieuze minderheden, zoals de joden in de diaspora, hun sociale cohesie nodig hebben om 
de bedreigde legitimiteit van het religieuze wereldbeeld te schragen. Het behoud van de 
religie is het behoud van de groep en omgekeerd. 
2.3.2 Religie als sociaal mechanisme: Durkheim en Berger 
Emile Durkheim (1912 [1991]) wees aan het begin van deze eeuw op het in wezen sociale 
karakter van religie. Op zoek naar de meest oorspronkelijke vorm van religie kwam hij uit 
bij het totemisme, zoals dat tot in de 19e eeuw bestond bij de oorspronkelijke inwoners van 
Amerika en vooral Australie. Bij deze homogene, weinig complexe samenleving meende hij 
religie aan te treffen in haar meest elementaire gedaante De basisprincipes van elke heden-
daagse wereldgodsdienst zouden dezelfde zijn als die van het totemisme. Religie wordt ge-
kenmerkt door een scherpe oppositie tussen dat wat heilig en sacraal is en het profane leven. 
Het dagelijkse bestaan wordt gedomineerd door profane bezigheden waarbij het levenson-
derhoud centraal staat. Het gemeenschapsleven is versnipperd, ieder individu is met zijn ei-
gen aangelegenheden bezig Het sacrale komt naar voren tijdens collectieve bijeenkomsten. 
Er zijn dan plechtig-heden en rituelen waaraan allen deelnemen, waarbij het individu zich 
opgenomen voelt in een gemeenschap. Tijdens collectieve ceremonies beleeft het individu 
eenheid en kracht. Hij is tot dingen in staat die hij alléén nooit zou kunnen. Religieuze 
feesten sterken het individu en de gemeenschap, met name in tijden van instabiliteit en on-
zekerheid. Waar het profane domein angst en isolement kan geven, brengt het sacrale eufo-
rie en nieuw élan. 
De sacrale en de profane wereld zijn aan elkaar tegengesteld, al kan het sacrale slechts be-
staan bij gratie van het profane Beide domeinen dreigen voortdurend elkaar te besmetten. 
Er zijn daarom tal van rituelen die de scheiding tussen het sacrale en het wereldse markeren 
en die tegelijkertijd de overgang tussen beide mogelijk maken. Door middel van rituele 
reinigingen ontdoet men zich van het profane, opdat men deel kan hebben aan het sacrale. 
Negatieve rituelen, waarbij het verbod centraal staat dienen als voorwaarde voor de posi-
tieve rituelen van het ceremonieel en het offer in het bijzonder. In beide gevallen wordt 
door het ritueel in het individu de religieuze stemming van ontzag en overgave aan het sa-
crale opgewekt. 
Wat is nu volgens Durkheim het object van deze overgave? Het ritueel is gericht op de 
aanbidding van een hogere macht, waarvan alle kenmerken overeen komen met die van de 
stam, de clan, het collectief. De godheid die in alle religies wordt aanbeden is niets anders 
dan het collectief Dat is de hogere macht die verleden, heden en toekomst van het individu 
beheerst, die hem aan zich onderwerpt en hem leidt in zijn denken en doen Deze hogere 
macht vertegenwoordigt een morele autoriteit welke door iedereen gerespecteerd wordt. 
Het is een kracht die het individu boven zichzelf uit doet stijgen, immers "geloof verzet 
bergen" Kortom, dat wat als sacraal beleefd wordt is het collectief, de samenleving zelf. 
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Religie is volgens Durkheim: "une système solidaire de croyances et de pratiques relatives à des 
choses sacrées, c'est-à-dire séparées, interdites, croyances qui unissent en une même com-
munauté morale, appelée Église, tous ceux qui y adhèrent." (Durkheim 1912 [1991], 
ρ 108) De geloofsovertuigingen en praktijken waarvan hier sprake is, mythen en riten van 
de religie, zijn van sociale oorsprong. Het zijn wat ik eerder de vertellingen en de habitus 
heb genoemd, beide eigen aan de cultuur waarbinnen het individu is opgegroeid. Voor 
Durkheim zijn het representaties van de sociale ordening van de gemeenschap. Religie is 
dus bij uitstek de expressie van de collectieve identiteit van de groep. 
Berger (1967) werkt de relatie tussen wereldbeeld en sociale gemeenschap verder uit. Hij 
beschouwt de samenleving, de cultuur en ook religie als het resultaat van menselijk hande­
len. Tijdens de socialisatie worden de produkten van dit handelen overgedragen aan de vol­
gende generatie. BIJ de overdracht worden ze geobjectiveerd: hun geconstrueerde, mense­
lijke oorsprong raakt uit het zicht. Sociale praktijken en overtuigingen krijgen een feitelijk 
en dwingend karakter doordat alle leden van de samenleving in hun objectieve karakter 
geloven. Ze hebben belang bij het voortbestaan van het wereldbeeld dat hun leven structu­
reert en waar ze hun identiteit aan ontlenen. Ze vormen er de sociale basis, de "geloofwaar-
digheidsstruktuur" voor. Men ondersteunt de legitimiteit van de definitie van de werkelijk­
heid met mythen, ideeën en andere sociaal gedeelde kennis. Religie vormt te midden daar-
van een van de meest krachtige legitimeringen. De geloofwaardigheidsstructuur kan de 
gehele samenleving omvatten wanneer alle mensen het geloof in eenzelfde definitie van de 
werkelijkheid delen. Hij kan echter ook betrekking hebben op een subcultuur binnen de 
maatschappij. In dat geval wordt de legitimiteit van het wereldbeeld voortdurend op de 
proef gesteld Berger noemt als voorbeeld daarvan de joden in de diaspora De joden binnen 
het ghetto zullen dan alle hen ten dienste staande middelen (onderricht, religieuze institu-
ties, sociale controle) gebruiken om de legitimiteitsaanspraken van het traditionele joodse 
wereldbeeld te ondersteunen5. Joden buiten het ghetto beschikken niet over deze middelen 
en zullen eerder overgaan tot een met-traditioneel joods wereldbeeld, en bij elkaar een 
nieuwe sociale basis daarvoor zoeken. 
De positie van Marokkaanse moslims in Nederland is te vergelijken met die van de joden in 
de diaspora. Waar grotere gemeenschappen moslims bij elkaar wonen, bestaat een draag-
vlak voor een eigen infrastructuur, voor religieuze instituties en sociale controle die het tra-
ditionele islamitische wereldbeeld kan ondersteunen Ontbreekt een dergelijke structuur, 
dan is de kans groter dat Marokkanen overgaan tot een minder traditionele islamitische in-
terpretatie of een meer seculier wereldbeeld dat de etnische groepsbinding tot uitdrukking 
brengt. 
De laatste decennia is er in de geïndustrialiseerde wereld een sterke tendens naar indivi-
dualisering en secularisatie Verscheidene auteurs hebben beschreven hoe de sociale inte-
gratiefuncties van de godsdienst worden overgenomen door andere symbolische systemen, 
waarvoor men de term "civiele religie" gebruikt. Zo beschrijft Robert Bellah (1970) de ci-
viele religie als samenbindende kracht in de Amerikaanse samenleving. Naast het geloof in 
God en in het leven na de dood bestaat er in de VS een wijd verbreid geloof in gemeen-
' Interessane is in dat verband de parallel et de verzuiling, die tot ш de jaren '60 de Nederlandse samenleving 
kenmerkte (zie bijv Thurlings, 1978 [1971]) 
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schappelijke waarden als tolerantie, vrijheid en respect voor het individu. Het zijn deze ci-
viele waarden die worden gesymboliseerd door bijvoorbeeld de Amerikaanse vlag en het 
volkslied Bij nationale ceremonies worden profane symbolen als deze gesacraliseerd, niet om 
een hogere macht te vereren, maar om de onderlinge band van de gemeenschap te verstevi-
gen Civiele religie is geen specifiek Amerikaans verschijnsel Er zijn bijvoorbeeld ook stu-
dies over civiele religie in Zuid Afrika (Moodie, 1974), Japan (Bellah, 1980) en ook 
Nederland (Wierdsma, 1987). Het gaat daarbij steeds om de sociale integratiefuncties van 
religie, zonder dat daarbij nog sprake hoeft te zijn van een goddelijk opperwezen. 
Durkheim verwees al naar de beginjaren van de Franse revolutie, toen niet-spintuele zaken 
gedurende korte tijd door de enthousiaste publieke opinie werden aanbeden. Het 
Vaderland, de Rede en de Vrijheid werden sacrale objecten met elk hun eigen dogma's, al-
taren en feesten. Binnen de communistische retoriek in deze eeuw werden de Revolutie en 
haar grondleggers vereert als hogere machten. Weliswaar was veel van deze aanbidding ge-
organiseerde propaganda, maar niet zonder weerklank onder de bevolking. De publieke 
verering voor Lenin is ook na de val van het communisme als staatsideologie in Rusland nog 
altijd levend. Nog aan het begin van de jaren '80 hield men in commu-mstisch gezinde dor-
pen in Zuid Europa ceremonies rond een sokkel met hamer en sikkel, opgeluisterd met de 
portretten van Marx en Lenin als nieuwe heiligen. In het ontzudde Nederland komt de ci-
viele religie de laatste jaren tot uiting in een sacraü-senng van de dodenherdenking met 
bijvoorbeeld Anne Frank als nationaal symbool. In de civiele religie worden de contouren 
zichtbaar van een religie zonder God. Bellah spreekt over civiele religie als een in de ge-
meenschap levende ethiek die, voorbij het geloof aan een bovennatuurlijke werkelijkheid, 
blijft bestaan. Luckmann verwacht dat religie zal voortleven in de vorm van een gehecht-
heid aan humanitaire waarden, ook als religie in de eigenlijke zin uitgestorven is 
(Luckmann, 1967). Er zijn dan hogere waar-den en belangen dan die van de godsdienst. 
Eerder in deze paragraaf heb ik laten zien hoe etniciteit min of meer kan samenvallen met 
religieuze betrokkenheid, althans met de sociale functie die religie heeft als expressie van 
het collectief Zolang een etnische groep beschikt over de middelen om het religieuze we-
reldbeeld te legitimeren, zoals de joden binnen het ghetto, blijft het intact. Is dat niet het 
geval, dan ontstaan aanpassingen van het religieuze wereldbeeld. Dat kan dan in de rich-
ting van een civiele religie gaan, zelfs tot het punt dat gesproken kan worden van een "re-
ligie zonder God". Deze kan evengoed omgeven zijn met het aureool van een hoger doel 
waarvoor men zich grote offers getroost. 
Bij de Marokkanen ш Nederland zou het besef van een gemeenschappelijke identiteit, 
welke hen onderscheidt van de Nederlandse omgeving gebaseerd kunnen zijn op het in ere 
houden van de waarden en gebruiken van de traditionele habitus, m plaats van de religi­
euze betrokkenheid. 
Voordat we deze paragraaf afsluiten wil ik nog een kanttekening plaatsen over de persoon­
lijke betekenis van religiositeit voor het individu. Berger (1974) maakt bezwaar tegen de 
theoretici van de civiele religie, omdat ze de religiositeit ontdoen van zijn specifiek religi­
euze lading. Het is wat hij noemt een "functionele" benadering, die zich concentreert op de 
sociale werking van religieuze gebruiken. De nadruk komt te liggen op de overeenkomsten 
van religie met andere levensbeschouwingen en verschillen verdwijnen uit het zicht. Berger 
zelf staat een "substantieve" benadering voor, waarbij de geloofsinhoud en betekenis voor 
de gelovige centraal staan. In een dergelijke benadering onderscheidt religie zich van an-
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dere wereldbeelden door de transcendente dimensie. De gelovige ervaart dat hij deel heeft 
aan het profane leven, maar ook aan een andere, sacrale wereld. Bi) de civiele religie staan 
de sociale functies centraal en verdwijnt de transcendente dimensie. Deze kan echter in de 
pnvé-geloofsbelevenis een belangrijke rol blijven spelen. Als het islamitische geloof geen 
belangrijke rol speelt in de etnische identificatie van de Marokkanen in Nederland, impli-
ceert dat nog niet dat de godsdienstige betrokkenheid onbeduidend is. Deze kan sterk 
aanwezig zijn in de privé-sfeer en belangrijke spirituele functies vervullen voor de gelovige. 
Op deze mogelijkheid wordt in het volgende hoofdstuk uitgebreid ingegaan. 
Resumerend kan ik nu concluderen over de relatie tussen etniciteit en religie: 
- religie vormt bij een homogene gemeenschap de uitdrukking van de collectieve identiteit. 
Voor een etnische groep kan de religie de uitdrukking vormen van haar collectieve identi-
teit, wanneer de groep over een hechte infrastructuur beschikt welke de legimiteit van het 
religieuze wereldbeeld kan ondersteunen of versterken. 
- de gemeenschap waarvan de leden het religieuze wereldbeeld delen, vormen er de "ge-
loofwaardigheidsstructuur" van. Brokkelt deze gemeenschap af, dan ontstaat een legitimi-
teitscrisis. Er vinden vervolgens veranderingen plaats van het religieuze wereldbeeld. 
- Veranderingen kunnen zover gaan, dat de etnische identiteit een soort "civiele religie" 
wordt, waarbij het specifiek religieuze aspect ondergeschikt wordt aan andere collectieve 
symbolen als de waarden en gebruiken van de traditionele habitus. Religieuze en etnische 
identiteit raken dan losgekoppeld. 
- Voor het individu kan de religiositeit grote persoonlijke betekenis houden, onafhankelijk 
van zijn etnische bindingen. Die betekenis ontleent religie aan haar transcendente karak-
ter 
De relatie tussen religiositeit en etnische binding is veelvuldig onderzocht, zowel bij mi-
grant eng roepen als bij gevestigde etnische groepen. Worden de hiervoor gepresenteerde 
inzichten door empirische bevindingen onderschreven? In de volgende paragraaf geef ik aan 
de hand van een beknopt overzicht van onderzoeksresultaten daarop een antwoord. 
2.3-3 De relatie tussen etnische identiteit en religie: empirisch onderzoek 
Religiositeit speelt doorgaans een belangrijke rol bij etnische groeperingen, maar het is 
nooit het enige criterium waarmee men de eigen identiteit afbakent. Bovendien kunnen 
binnen dezelfde etnische groep verschillende religieuze stromingen dezelfde sociale functies 
vervullen. Naargelang de context kan het religieuze element benadrukt worden of juist aan 
belang inboeten Bestaand empirisch onderzoek wijst op verschillende mogelijke relaties 
tussen religie en etnische binding. 
De meeste empirische studies laten een sterke samenhang zien tussen de religieuze identi-
teit en etnische betrokkenheid. Bij gevestigde etnische bevolkingsgroepen gaat een grotere 
oriëntatie op de eigen groep gepaard met een sterkere religieuze identificatie. Vertovec 
(1990) wijst op de centrale rol die religieuze symbolen speelden bij de etnische opleving in 
de jaren '70 onder de hindoe-minderheid op Trinidad. In Amerika is het bezoek aan zwarte 
kerken de sterkste predictor van identificatie met de zwarte Amerikaanse gemeenschap 
(Ellison, 1990; Whittler, 1991). Ismael (1987) beschrijft de wijze waarop boeddistische 
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Thais in Singapore hun etnische identiteit afbakenen door religieuze symbolen te monopoli-
seren en zich zo te onderscheiden van anderen, inclusief Chinese geloofsgenoten. 
Ook onder migrantengroepen lijkt bij de etnische identiteitsvorming een centrale rol weg-
gelegd voor de religieuze betrokkenheid. Reeds bij de Duitse en Ierse migranten die zich in 
het midden van de 19e eeuw in Manhattan vestigden, gingen etnische en religieuze bin-
ding hand in hand. De kerk hielp bi) de integratie in de Amerikaanse samenleving, en hoe-
wel het kerkbezoek laag was kon de prediking van evangelisten op grote belangstelling re-
kenen (Dolan, 1972). Wilkinson (1988) trof bij jonge moslims in Groot Bnttanie een afname 
van Aziatische volksislamitische gebruiken en een verschuiving in de richting van de norma-
tieve islam. Gilanshah (1990) noemt de moskee als een van de kerninstituties rond welke 
Iraanse vluchtelingen in Minneapolis hun gemeenschap opbouwen. Gitelman (1991) verge-
leek Georgische, Kaukasische en Europese joodse immigranten in Israel en in Centraal 
Azië. Over de hele linie leken religiositeit en etniciteit elkaar te versterken, zij het dat niet-
Europese Sovjet-joden sterker gehecht waren aan hun religie dan Europese. 
Ook gaat een afname in etnische identificatie vaak hand in hand met afname in religieuze 
oriëntatie. Nelsen (1974) vond bij Europese katholieke migranten een verminderde etnische 
belangstelling en een Amerikanisering van de geloofspraktijk, hetgeen voor Noord Europese 
migranten een toename en voor zuid Europese een afname in kerkbezoek betekende. En 
Kayal (1973) zag de Syrisch-Orthodoxe gemeenschap van Libanezen in de VS verdwijnen, 
doordat ze geen eigen religieuze instituties hadden opgericht, maar zich aansloten bij de 
rooms katholieke kerk van de VS. 
Daar tegenover staat een aantal studies waarin de religieuze oriëntatie onderschikt is aan 
andere etnische symbolen of het belang van godsdienstige identificatie daarbinnen afneemt. 
Safran (1986) meent dat de Maghrebijnen in Frankrijk niet sterk religieus zijn, en dat ze 
eerder hun culturele dan hun religieuze identiteit benadrukken. Hij sluit overigens niet uit 
dat de Arabische identificatie op den duur in een islamitische identificatie overgaat. 
Bowman (1990) beschrijft hoe bij de bevolking van Beit Sahour, een stad op de bezette wes-
telijke Jordaan-oever, de Palestijnse identiteit sterker is dan religieuze loyaliteiten. De 
christelijk-islamitische bevolking weerstaat met succes druk van religieuze autoriteiten om 
partij te kiezen langs godsdienstige scheidslijnen. Hammond (1988) noemt het afnemende 
belang van de orthodoxe kerk voor de etnische identiteit van de Grieks-Amenkaanse ge-
meenschap in Californie Verscheidene auteurs beschrijven hoe onder de joodse bevolking 
van de VS de religieuze identificatie met het jodendom in toenemende mate ondergeschikt 
raakt aan een met-religieuze joodse identificatie (Winter, 1992; Levine, 1986). Heilman 
(1983) merkt op dat zowel in de VS en Groot Bnttanie als in Israel een herdefinitie plaats 
vindt van een primair religieuze naar een seculiere joodse identificatie. Tegelijkertijd ziet 
hij een revitalisatie van het geloof onder orthodoxe joden. Dat laatste constateert Sharot 
(1991) ook onder orthodoxe joden in Israel, maar onder de meerderheid van de bevolking 
bespeurt hij stabiele religieuze praktijken. 
Als we al deze hier genoemde voorbeelden overzien, dan lijkt in het algemeen sprake te zijn 
van een sterke samenhang tussen religieuze oriëntatie en etnische binding. Beide versterken 
elkaar. Dat is echter niet overal zo. Bij een aantal gevallen neemt deze samenhang in bete-
kenis af of ontbreekt soms. De genoemde "seculiere" positie van de Maghrebijnen in Frank-
rijk is wellicht twijfelachtig, maar in de overige voorbeelden is de religieuze houding een 
privé-aangelegenheid geworden, terwijl het met-religieuze identificaties zijn die de ge-
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meenschap bijeen houden. Met name bij Joodse gemeenschap in de VS spreken de auteurs 
van een joodse civiele religie. 
Welke rol kunnen we verwachten dat religie speelt als etnische markering bij de 
Marokkaanse migranten in Nederland? 
2.3.4 Etniciteit en religie bij de onderzoeksdoelgroep 
Binnen de context van dit onderzoek is de vraag aan de orde, hoe de relatie ligt tussen de 
Marokkaanse en de islamitische identiteit bij de Marokkaanse migranten in Nederland. Is 
er een etnische identiteit rond religieuze kenmerken, ab uiting van de cohesie van het col-
lectief? Gaat een grotere religieuze betrokkenheid gepaard aan een sterkere binding aan de 
etnische groep? Of is het een seculiere Marokkaanse identiteit, waarbij de islam naar het 
privé domein wordt verwezen? En staat een grotere religieuze betrokkenheid in dat geval 
los van de binding aan de etnische groep? 
Er bestaan nog weinig studies over dit specifieke thema bij moslim-migranten in Europa. 
Schiffauer (1988) beschrijft hoe de migratie van een agrarisch dorp in Turkije naar Duits-
land een breuk betekent met een wereld waar de sociale gemeenschap en de religieuze 
gemeenschap geheel overlappen en de religiositeit een uitdrukking is van het collectieve 
bewustzijn. In Duitsland vormen de maatschappij en de religieuze gemeenschap twee ge-
scheiden werelden zonder enige overlap en wordt religieuze betrokkenheid een privé-kwes-
tie. Anders dan in Turkije zijn er concurrerende wereldbeelden om uit te kiezen, inclusief 
dissidente en sectarische stromingen binnen de islam. Geloof is niet langer een vanzelfspre-
kende collectieve zaak, maar een persoonlijke verantwoordelijkheid. De binding met de et-
nische gemeenschap speelt geen overheersende rol meer. 
Saint-Blancat (1993) wijst op de verschillende terreinen waarop de islamitische geloofs-
praktijk zich manifesteert: 
- individuele geloofspraktijken als gebed, rituele wassing en de voedselvoorschriften; 
- familiepraktijken rond huwelijk, overlijden en gezamenlijke ramadan-maaltijden; 
- gemeenschapsactiviteiten, zoals het gezamelijk vieren van feesten in de moskee, het vrij-
daggebed, bijeenkomsten tijdens de ramadan en de pelgrimage naar Mekka. 
Ze meent dat de religieuze gebruiken voor de "zwijgende meerderheid" van moslimmigran-
ten in Europa vooral geconcentreerd zijn rond familieprakijken in de privésfeer. Voor ande-
ren is het geloof echter een symbool van collectiviteit, rond de familie èn de moskee. De 
moskeegemeenschap heeft dan een sociale toevluchtsfunctie, er wordt aan belangenbehar-
tiging gedaan en aan de overdracht van het geloof. Saint Blancat constateert verder dat on-
der de jongeren de contouren zichtbaar worden van een "seculiere islam": iets wat wij zou-
den kunnen betitelen als een islamitische civiele religie. 
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De mogelijke identificaties voor de Marokkaanse moslims in Nederland laten zich weerge­
ven in een twee bij twee diagram 
A. B. 
Sterke groepsbinding Sterke groepsbinding 
Sterke religieuze betrokkenheid Zwakke religieuze betrokkenheid 
С D. 
Zwakke groepsbinding Zwakke groepsbinding 
Sterke religieuze betrokkenheid Zwakke religieuze betrokkenheid 
ad A Sterke groepsbinding, sterke religieuze betrokkenheid 
Dit zou het kenmerkende patroon kunnen zijn van groepsvorming met de religieuze ken­
merken als de belangrijkste etnische markering Collectieve religieuze rituelen bevorderen 
de sociale cohesie, er zijn intensieve contacten binnen de Marokkaanse gemeenschap waar­
bij de moskee een centrale rol speelt als ontmoetingsplaats Religieuze elementen spelen een 
grotere rol voor de etnische identiteit dan andere elementen uit de habitus ab kleding, 
voedingsgewoonten, muzikale voorkeur, woninginrichting of de rolverdeling tussen man en 
vrouw Religieuze kenmerken worden gebruikt om de het verschil met de Nederlanders te 
benadrukken en de eenheid in de Marokkaanse gemeenschap te versterken. 
ad В Sterke groepsbinding, zwakke religieuze betrokkenheid 
Bij dit type identificatie zijn het niec-rehgieuze symbolen en gebruiken die de sociale inte­
gratie van de etnische groep bewerkstelligen, een soort van civiele religie dus Er zijn in­
tensieve contacten met andere Marokkanen, maar het moskeeleven neemt daarbinnen geen 
belangrijke plaats in Religie is als etnische markering ondergeschikt aan andere elementen 
uit de habitus Men voelt zich bijvoorbeeld betrokken bij de gang van zaken in het her­
komstland, of met seculiere zelforganisaties, die zich bezighouden met belangenbehartiging 
of Marokkaanse cultuuruitingen Seculiere groepskenmerken worden gebruikt om het ver­
schil met de Nederlanders te markeren en de eenheid in de Marokkaanse kring te verster­
ken 
ad С Zwakke groepsbinding, sterke religieuze betrokkenheid 
Bij deze variant staat de religieuze betrokkenheid los van de binding aan de eigen groep. Er 
zijn relatief weinig contacten met Marokkaanse landgenoten. Het is mogelijk dat er in 
plaats daarvan contacten zijn met Nederlanders of dat de persoon in kwestie een terugge­
trokken leven leidt Religie is vooral een prtvé-aangelegenheid geworden en beperkt zich 
tot de familiekring Wekelijks moskeebezoek kan plaatsvinden, maar dan vooral om religi-
euze redenen. De religieuze levenswandel is geen collectieve zaak, maar een persoonlijke 
verantwoordelijkheid. Elementen uit de traditionele habitus worden niet gebruikt als etni-
sche markering. Ook religieuze kenmerken worden niet gebruikt om de eigen identiteit te-
genover de Nederlanders te benadrukken. 
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ad D. Zwakke groepsbinding, zwakke religieuze betrokkenheid 
Bij deze variant speelt noch de islam, noch de Marokkaanse gemeenschap een rol voor de 
eigen identiteit. Er zijn weinig kontakten met andere Marokkanen; men leeft geïsoleerd of 
heeft vooral relaties met Nederlanders. Er is geen etnische narratief, of een omgekeerd nar-
ratief, waarbij men zich afzet tegen de Marokkanen en zich identificeert met de Nederlan-
ders De traditionele habitus speelt geen rol ab etnische markering. 
In dit onderzoek zal ik trachten duidelijkheid te krijgen over de etnische groepsvorming 
onder Marokkaanse migranten en de rol die het islamitische geloof daarbinnen speelt. Ik zal 
dat doen aan de hand van indicaties als contacten binnen en buiten de eigen groep, obser-
vaties van de habitus en vragen over de religieuze betrokkenheid. 
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3 RELIGIE EN WELBEVINDEN 
Dat de positie van oudere Marokkaanse mannen in de Nederlandse samenleving verre van 
rooskleurig is mag bekend worden verondersteld. De werkloosheid is hoog en wie wel werk 
heeft, doet overwegend slecht betaald, zwaar en ongezond werk. Veel oudere Marokkanen 
zijn arbeidsongeschikt en tobben met chronische gezondheidsproblemen. In veel gevallen 
leeft men al 10 jaar of langer achtereen op het bestaansminimum en is men onevenredig 
zwaar getroffen door de bezuinigingsmaatregelen van de overheid in de laatste jaren. Vaak 
heeft men bovendien ook nog de zorg voor het levensonderhoud van ouders en achtergeble-
ven kinderen in Marokko. De meeste Marokkanen hebben nauwelijks enige opleiding ge-
noten en de gemeenschap telt veel analfabeten, hetgeen de maatschappelijke weerbaarheid 
niet ten goede komt. Er zijn zorgen over de geringe toekomstmogelijkheden van de kinde-
ren, de stijgende criminaliteit onder buitenlandse jongeren en de toenemende vreemdelin-
genhaat onder de Nederlandse bevolking. Op grond van deze trieste opsomming valt te 
verwachten dat het relatief slecht gesteld is met het welbevinden van Marokkaanse migran-
ten. 
Welke bronnen kan men aanspreken om deze kommervolle leefsituatie het hoofd te bieden? 
Er bestaat een traditie binnen de godsdienstpsychologie die zich verdiept heeft m de moge-
lijkheid dat religiositeit compensatie kan bieden voor tegenspoed. In de eerste paragraaf 
van dit hoofdstuk geef ik een korte uiteenzetting van deze traditie. In de daarop volgende 
paragrafen zal ik nader ingaan op de vraag waarop de eventuele heilzame werking van reli-
gie berust. De eerste mogelijkheid die ik uitwerk gaat uit van de sociale functies die religie 
vervult voor de respondent: sonale integrane in een hechte religieuze gemeenschap en waalt 
ondersteuning door die gemeenschap. Een tweede mogelijkheid gaat uit van de spirituele 
functies en ligt dus meer op een specifiek religieus terrein. De gelovige kan spintitele onder-
steuning ondervinden van zijn geloof doordat hij in zijn geloofshouding de kracht vindt om 
tegenslagen te verdragen en zin te geven aan zijn bestaan. 
3.1 De heilzame werking van religie: main effect en stress-buffer 
Vanaf de beginjaren van de sociale wetenschap heeft men verondersteld dat er een samen-
hang bestaat tussen welbevinden en religie. Grondleggers als Marx en Freud hebben gods-
dienst in verband gebracht met een gebrek aan maatschappelijk of persoonlijk welbevin-
den. Religiositeit wordt dan negatief beoordeeld, het is een vals bewustzijn dat ervoor zorgt 
dat lijden met wordt verholpen, maar wordt bestendigd. Recentere godsdienstpsychologi-
sche benaderingen geven een positievere waardering, ze veronderstellen dat religie juist 
kan bijdragen aan het welbevinden. Sommigen hebben verondersteld dat er een universele 
religieuze behoefte zou bestaan die, wanneer deze onvoldoende bevredigd wordt, aanleiding 
geeft tot psychopathologie. Van der Lans & Berger (1987) weerleggen deze veronderstelling 
echter. Religie zou echter een belangrijke rol kunnen spelen bij de zingeving aan het le-
ven, met name in grenssituaties waarin zekerheden wegvallen (van de Lans & Weiten, 
1990). Godsdienst kan de gelovige helpen om problemen beter te hanteren. Pargament 
(1988) onderscheidt bijvoorbeeld verschillende "problem-solving styles" waarbij de gelovige 
God een rol toekent bij het oplossen van persoonlijke problemen. Loewenthal & Cornwall 
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(1993), laten zien dat gelovigen vooral gebruik maken van religieuze bronnen als het gaat 
om de zingeving bij ziekte en dood In de volksreligiositeit bestaan bovendien tal van prak-
tijken waar de gelovigen hulp, genezing of op zijn minst troost aan ontlenen (zie bijv. 
Derks, Pieper & van Uden, 1990) Er wordt kortom algemeen verondersteld dat religie po-
sitieve functies kan hebben voor het psychisch welbevinden van de gelovigen en compwb-
satie biedt voor lijden en gebrek Globaal zijn in deze optiek zijn twee stromingen te on-
derscheiden, die van het "mam-effect" en die van het "stress-buffer-effect". 
3.1.1 Het main effect 
De eerste stroming veronderstelt een algemene positieve invloed religiositeit heeft op de 
een of andere wijze een gunstig effect op het welbevinden van de gelovige. Dat is het geval, 
ongeacht de vraag of hij met lijden en gebrek wordt geconfronteerd. Wordt de gelovige 
echter getroffen door onheil, dan is het de heilzame werking van de religie die ook tegen-
wicht biedt voor de aanslagen op het welbevinden In een groeiend aantal studies wordt in-
derdaad een direct (zij het meestal bescheiden) positief verband gemeld tussen religiositeit 
en welbevinden (zie bijvoorbeeld Hadaway, 1978; Hadaway & Roof, 1978, Peterson* 
Roy, 1985, Wittere s, 1985). 
3.1.2 Het "stress-buffer" effect 
De stroming die uitgaat van een stress-buffer effect heeft een lange geschiedenis De heil-
zame werking berust hier uitsluitend op de mate waarin religiositeit op de een of andere 
wijze gebrek compenseert Het is dus een depnvatietheorie waarbij de koppeling tussen 
religieuze betrokkenheid en gebrek het uitgangspunt is De depnvatietheorie werd in zijn 
algemene vorm reeds aan het begin van deze eeuw samengevat door William James (1902) 
"religious experience is a resolution to an otherwise problematic situation" De meest be-
kende uitwerking is van Glock (1964) die de participatie aan religieuze bewegingen ver-
klaart uit de compensatie die godsdienst zou bieden voor gebrekkige leefomstandigheden 
Hij onderscheidt 5 verschillende soorten van deprivatie en meent dat elke soort deprivatie 
geassocieerd kan worden met een ander type religieuze organisatie Zo zou bijvoorbeeld ar-
moe (economische deprivatie) leiden tot een voorkeur voor religieuze secten, een lage maat-
schappelijke status (sociale deprivatie) tot kerklidmaatschap en ziekte (fysieke deprivatie) 
tot deelname aan gebedsgenezingsbijeenkomsten Er is veel onderzoek gedaan met Glock's 
depnvatietheorie ab uitgangspunt Getracht werd om objectieve indicatoren te vinden voor 
de verschillende soorten van deprivatie en deze te relateren aan de mate van religieuze par-
ticipatie (dus niet aan verschillende vormen van religieuze organisatie) Het meeste onder-
zoek leidde echter niet tot overtuigende resultaten In hun overzicht rapporteren Argyle & 
Beit-Hallahmi (1975) slechts zwakke correlaties. Dat bracht sommigen tot de suggestie dat 
niet objectieve deprivatie van belang is, maar de mate waarin deprivatie ervaren wordt Er 
is weinig onderzoek gedaan met subjectieve indicatoren Een uitzondering is de studie van 
McNamara & St George (1978), waarbij geen samenhang tussen deprivatie en religiositeit 
werd aangetroffen. 
De empirische ondersteuning voor een directe relatie tussen religiositeit en deprivatie is dus 
niet zonder meer overtuigend. Dat kan echter samenhangen met de gebruikte onderzoeks-
methoden Het onderzoek naar religieuze betrokkenheid en deprivatie wordt gedomineerd 
door grootschalig onderzoek waarbij men slechts een beperkt aantal objectieve indicatoren 
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gebruikt. Onduidelijk blijft welk aspect van religie wat voor een vorm van deprivatie com-
penseert; hebben we het over parochianen die met een pannetje soep op ziekenbezoek gaan 
of over hulp van de dominee bij het vinden van een antwoorden op zwaarwegende levens-
vragen? Het tot nu toe aangehaalde onderzoek is te grofmazig om daarover uitspraken te 
doen. Verderop in dit hoofdstuk zal ik nader ingaan op de mogelijkheid dat religiositeit de-
privatie compenseert door het sociale netwerk dat ZIJ de gelovige biedt. 
3.1.3 Religieuze betrokkenheid en gezondheid 
De relatie tussen gezondheid en religie, al dan niet binnen het kader van een depnvatie-
theorie, heeft extra veel aandacht gekregen van onderzoekers en lijkt ook tot meer eendui-
dige resultaten geleid te hebben. Zo bespreken Levin & Schiller (1978) maar liefst 200 stu-
dies waarin religiositeit een beschermende werking wordt gemeld tegen uiteenlopende 
ziekten. Men zou deze studies kunnen opvatten ab een ondersteuning voor de stelling dat 
religiositeit de gezondheid positief beïnvloedt. Deze interpretatie is echter problematisch 
om twee redenen. 
Het eerste probleem is dat in het meeste onderzoek de mate van religiositeit uitsluitend 
wordt vastgesteld aan de hand van enkelvoudige indicatoren als de frequentie van kerkbe-
zoek. De mogelijke invloed van intervenierende factoren wordt daarbij niet onder controle 
gehouden. In de studie van Levin & Markides (1986) blijkt echter dat de frequentie van 
kerkbezoek samenhangt met de fysieke capaciteiten van zieke respondenten. In het onder-
zoek van Ferraro с s. (1991) nam bij effectieve statistische controle van dit soort interve­
nierende variabelen het verband tussen gezondheid en religiositeit sterk in betekenis af. De 
tweede reden is dat de heilzame werking van religie in deze studies op een groot aantal 
verschillende factoren berust. Er wordt bijvoorbeeld gezegd dat religies een matige levens­
tijl propageren, of dat sommige religieuze taboes de kans op bepaalde specifieke aandoenin­
gen verminderen In veel van dit onderzoek wordt wel verondersteld dat de gezondheid 
wordt bevorderd door de invloed van religiositeit op het psychische functioneren, doch deze 
veronderstelling wordt nergens getoetst. De rol die religiositeit speelt in de z\ektete!evmg 
komt nergens aan bod. 
Er is weinig onderzoek waarin het stress-buffer effect en het main effect naast elkaar wor­
den onderzocht Een voorbeeld is de studie van Krause & Van Tran (1989). Deze auteurs 
suggereren, uitgaande van de modellen van Wheaton (1985), dat er drie manieren zijn 
waarop we ons het verband tussen welbevinden, religiositeit en stress (deprivatie), kunnen 
voorstellen. Naast het "distress-deterrent" model (het main-effect in ons betoog) en het 
"supressor" model (het stressbuffer-effect) onderscheiden ze nog een "moderator" model, 
waarbij er alleen een samenhang is tussen welbevinden en religiositeit bij hoge niveaus van 
deprivatie. In hun onderzoek vinden ze uitsluitend ondersteuning voor het distress-
deterrent model, en dus voor het mam-effect. Het is de vraag of door Krause en Van Tran 
aangebrachte methodologische verfijningen meer klaarheid in de kwestie brengen. Er zijn 
bijvoorbeeld geen redenen om te veronderstellen dat de genoemde effecten uitsluitend onaf­
hankelijk van elkaar optreden. Waarom zou een main-effect van religieuze betrokkenheid 
niet langer optreden, zodra er sprake is van een stress-buffer functie (of omgekeerd)? 
Onduidelijk blijft bovendien bij alle drie de modellen waarop het eventuele gunstige effect 
van religiositeit berust. Gaat het om de spirituele werking van de religiositeit, om de sociale 
functies of om het effect van door de religie opgelegde leefregels? Onderzoek naar het ver-
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band tussen godsdienstigheid en welbevinden moet inzichtelijk maken waarop dat verband 
zou kunnen berusten. Zo met, dan draagt het alleen bi) aan de mystificatie van het feno-
meen, alle methodologische nuanceringen ten spijt. In de volgende paragrafen wil ik de 
mogelijkheid uitwerken van een positief effect voor het welbevinden van de sociale en de 
spirituele functies die de religieuze betrokkenheid vervult voor de gelovige. 
3.2 Welbevinden en de sociale functies van religie 
De termen "main-effect" en "stress-buffer" die ik eerder introduceerde zijn afkomstig uit 
een onderzoeksterrein dat de laatste decennia sterk in opkomst is: het onderzoek naar de 
werking van sociale netwerken. De positieve invloed van religiositeit op het welbevinden 
zou het gevolg kunnen zijn van de functie die de kerk of de moskee heeft als sociaal net-
werk. De laatste jaren is veel onderzoek verricht naar de werking van sociale netwerken en 
sociale ondersteuning. Vooral de relatie tussen sociaal netwerk en gezondheid krijgt daarbij 
weer de nodige aandacht Verschillende overzichten (House e.a., 1988, Cohen & Syme, 
1985; Cohen & Wills, 1985) melden steeds opnieuw een positief verband tussen sociaal 
netwerk en geestelijke zowel als fysieke gezond-heid. Een afdoende verklaring van dat ver-
band is nog niet bereikt. Onderzoekers die werken vanuit de main-effect benadering bena-
drukken dat het een menselijke basis-behoefte is deel uit te maken van een sociale gemeen-
schap. Isolement en eenzaam-heid leiden tot stress, bij participatie aan netwerken treedt 
deze stress niet op en dat draagt direct bij aan welbevinden en psychische weerbaarheid. 
Zij gebruiken meestal algemene indicatoren van sociale tntegratte. 
Onderzoekers van de stress-buffer hypothese menen dat een groot sociaal netwerk meer mo-
gelijkheden biedt voor emotionele, praktische en materiele hulp waardoor betrokkene beter 
tegen probleemsituaties is opgewassen en geen blijvende stoornissen ontwikkelt. Zij maken 
vooral gebruik van specifieke vragen met betrekking tot sociale ondersteuning op kritieke mo-
menten. 
Volgens Cohen & Wills (1985) kunnen beide benaderingen rekenen op voldoende empiri-
sche ondersteuning. Bloschl (1987) meent dat er inmiddels een consensus ontstaan is in 
de discussie, waarbij beide verklaringen geacht worden belangrijk te zijn.1 Het is 
overigens de vraag of er een scherp onderscheid gemaakt kan worden tussen het main-effect 
en stress-buffer effect van sociale netwerken. Het ligt voor de hand dat iemand die sterk 
geïntegreerd is in een sociaal netwerk, ook ondersteuning ondervindt van dat netwerk en 
omgekeerd. In deze studie zal ik onderzoeken in hoeverre de religieuze geloofsgemeenschap 
voor de Marokkaanse moslims bijdraagt aan hun sociale integratie en een netwerk biedt 
voor sociale ondersteuning, waarbij ik ervan uitga dat beide effecten naast elkaar kunnen 
bestaan. 
1
 De discussie verplaatst zich nu in de richting van de vraag in hoeverre persoonlijke capaciteiten van het individu 
ten grondslag liggen aan zowel het welbevinden ak de omvang van het netwerk Sommige mensen zijn beter in staat 
dan anderen om probleem-situaties het hoofd te bieden en om een sociaal netwerk op te bouwen en zonodig te mobili-
seren (Heller, 1979, Thoits, 1982) In dat geval zou de relatie tussen sociaal netwerk en welbevinden een artefan 
zijn House e a. (1988) zien echter vooralsnog nog weinig reden om deze alternatieve verklaring te accepteren Voor 
ons betoog zullen we deze mogelijkheid voorlopig buiten beschouwing laten 
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3.2.1 De sociale functies van religie: empirische gegevens 
In de eerste paragraaf maakte ik melding van de weinig eenduidige resultaten van het em­
pirisch onderzoek naar het verband tussen deprivatie en religiositeit. De gebruikte onder­
zoeksmethoden in dat onderzoek blijken te grofmazig om zicht te krijgen op het mecha­
nisme waarmee religiositeit deprivatie zou compenseren. We hebben nu gezien dat dit 
mechanisme kan bestaan uit het netwerk voor sociale ondersteuning en sociale integratie 
dat geloofsgemeenschap de gelovige biedt. Onderzoek waarin het main-effect van religieuze 
betrokkenheid verklaard wordt vanuit de sociale integratie in het religieuze netwerk kan 
bogen op redelijke overtuigende resultaten. Hetzelfde kan gezegd worden van onderzoek 
naar het stress-buffer effect van het religieuze netwerk . 
Sociale integratie en religieuze betrokkenheid: het mam effect. 
Het verband tussen sociale integratie en participatie aan religieuze instituties is ш een 
Durkheimiaans kader vaak onderzocht. (Breault, 1986; Breault & Barkey, 1982; Gladding 
1977; Lee & Clyde 1974; Pattison e a. 1973; Stack 1981,1985; Stack Sc Kanavy 1983; 
Trovato, 1992; Tittle & Welch 1983). Meestal gaat het daarbij om grootschalige studies, 
waarbij populatie-parameters met elkaar worden gecorreleerd. Er is echter ook kleinschali­
ger onderzoek gedaan onder specifieke geloofsgemeenschappen. Zo vergeleek Sarfoh (1986) 
de rol van de zwarte kerk in de ghetto's in de VS met die van de moskee in West-Afrika en 
kwam tot de slotsom dat in beide gevallen de geloofsgemeenschap de identiteit onder­
steunde en de sociale eenheid bevorderde, zij het dat de greep van de islam op de niet-reh-
gieuze sectoren van het leven in Afrika veel sterker was dan die van de christelijke kerken 
in Amerika. Het meeste onderzoek ondersteunt de klassieke stelling dat religieuze betrok­
kenheid bescherming biedt tegen anomie en zelfdoding. Opvallend is echter dat religie ook 
een anomie-versterkende invloed kan hebben Zo troffen Kanagy e.a. (1990) bij kerkbezoe­
kers met conservatievere religieuze opvattingen een hogere mate van anomie. 
Sociale ondersteuning en religieuze betrokkenheid. het stress buffer-effect 
In Amerika is de rol die religieuze netwerken en vooral kerken spelen in het bieden van 
sociale ondersteuning veelvuldig aangetoond (Taylor & Chatters, 1988; Maton, 1987; 
Maton & Rappaport, 1984). Het verband is ook onderzocht binnen de zwarte gemeenschap 
in Amerika. Daarbij werd steeds gekozen voor de zwarte kerken, omdat die in dat geval het 
sociale netwerk bij uitstek vormen (Eng e a. 1985). Uit onderzoek komt duidelijk de emo­
tionele en ook materiele ondersteuning naar voren die de zwarte kerken bieden aan de ou­
dere en zieke gelovigen (Taylor, 1986; Chaves, 1992). Er is nauwelijks materiaal te vinden 
over de sociale ondersteuning vanuit religieuze netwerken buiten de VS. Het is goed denk­
baar dat de rol van de kerken als netwerk voor sociale ondersteuning in West Europa veel 
minder geprononceerd is. Het sociale vangnet staat hier kwalitatief op een veel hoger ni­
veau. Tal van voorzieningen ontbreken in de VS en de sociale zorg wordt er veel meer over­
gelaten aan liefdadigheidsinstellingen en kerken. Bovendien is een land als Nederland ster­
ker geseculariseerd, waardoor kerkelijke binding minder vanzelfsprekend is dan in de VS. 
Conclusie 
Uit empirisch onderzoek -voornamelijk in de Verenigde Staten- komt naar voren dat religi­
euze netwerken bijdragen aan het welbevinden, zowel door het bieden van sociale onder­
steuning als sociale integratie. 
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3.2.2 Sociale integratie bij de onderzoeksgroep 
In het vorige hoofdstuk werd beschreven hoe religie volgens Durkheim vooral tot functie 
had de sociale eenheid van het collectief cot uitdrukking te brengen en te versterken. In 
zijn studie over zelfdoding (1897 [1967]) wees Durkheim erop dat religies verschillen in 
niveau van sociale integratie, en dat hechtere religieuze gemeenschappen een betere be-
scherming bieden tegen "anomische" zelfdoding. Godsdiensten waarbij de nadruk ligt op 
frequente gemeenschappelijke rituelen, zoals de joodse, de katholieke en zeker de islamiti-
sche, bieden meer protectie dan het protestantisme, dat een veel grotere eigen verantwoor-
delijkheid van de gelovige vraagt. Door de participatie aan het collectieve ritueel voelt het 
individu zich één met zijn medegelovigen en wordt beschermd tegen wat Berger (1967) een 
"nomische breuk" noemde. Hij maakt deel uit van een hechte groep gelijkgestemden die 
zijn wereldbeeld deelt en die hem houvast en identiteit verschaft. 
Mogelijk biedt de moskeegemeenschap aan Marokkaanse moslims een dergelijke geloof-
waardigheidsscruktuur, welke niet-moskeegangers moeten ontberen. Een voorbeeld vinden 
we bij Ghequière (1992) die beschrijft hoe de traditionele positie van de man als patriarch 
en gezinshoofd in de migratiesituatie schade heeft opgelopen Deelname aan het moskee-
leven herstelt volgens haar de notie van mannelijke superioriteit. Frequente contacten met 
medegelovigen en de deelname aan de veelvuldige gebedsbijeenkomsten kunnen bescher-
men tegen anomie, en zo bijdragen aan het welbevinden 
3.2.3 Sociale ondersteuning bij de onderzoeksgroep 
Een relatie tussen religiositeit en welbevinden bij Marokkaanse moslims m Nederland zou 
ook kunnen samenhangen met het netwerk voor sociale ondersteuning dat de religieuze ge-
meenschap hen biedt Met name bij de eerste generatie is sprake van een cumulatie van 
problemen, waarvan ik in de aanhef van dit hoofdstuk reeds een opsomming gegeven heb. 
Bovendien is de moskee naast de familie vaak het enige sociale netwerk waaraan men na ja-
renlange werkloosheid nog participeert. De moskee kent in Nederland ook een zekere tra-
ditie in hulpverlening. Er worden vaak na afloop van de vrijdagse gebedsdienst geldinza-
melingen gehouden ten behoeve van noodlijdende medegelovigen, bijvoorbeeld illegale 
landgenoten zonder middelen van bestaan, collectes voor moskeebouw in andere wijken en 
steden of collectes voor de medemoslims in Bosnie. De vraag is dan of de respondent in pro-
bleemsituaties steun put uit zijn concacten met medegelovigen bij de moskee. Is dac het ge-
val, dan draagt de religieuze betrokkenheid bij aan zijn welbevinden Deprivatie wordt dan 
gecompenseerd door sociale ondersteuning vanuit het religieuze netwerk. 
Voor Marokkaanse moslims zou een eventueel verband tussen religiositeit en welbevinden 
dus verklaard kunnen worden vanuit de sociale ondersteuning welke het religieuze netwerk 
hen biedt bij deprivatie; bij afwezigheid van deprivatie kan een verklaring worden gevon-
den in de sociale integratiefuncties van het netwerk. Naast deze sociale functies, zijn er ook 
spirituele functies mogelijk, waarmee de religieuze houding bijdraagt aan welbevinden. 
Het betreft psychologische functies, die samenhangen met de wijze waarop gebruik ge-
maakt wordt van de voorstellingen die de religie biedt van een transcendence werkelijk-
heid. De spirituele functies worden in de volgende paragraaf nader uicgewerkc. 
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3.3 Welbevinden en de spirituele functies van de religie 
In hoofdstuk 2 refereerde ik al aan de bezwaren van Peter Berger (1974) tegen wat hi) 
noemt een "functionalistische" visie op religie Hij meent dat daarmee het specifiek religi-
euze karakter van de godsdienst wordt ontkend; de transcendente dimensie Religiositeit 
verwijst altijd naar een andere, spirituele werkelijkheid Het is het geloof deel te hebben 
aan een bovennatuurlijke werkelijkheid waarmee godsdienst zich van andere levensopvat-
tingen onderscheidt Voor de gelovige kan dat betekenen dat hij beschikt over een extra 
bron van welbevinden. Volgens Wilson (1982) hebben alle religies met elkaar gemeen dat 
ze redding beloven. Dat doen ze hetzij door uitzicht te bieden op een leven na de dood, 
hetzij door de belofte van redding in een tastbare vorm: voorspoed en genezing in het leven 
hier. Elementen van directe strafen beloning komen overigens ook in alle religies voor, vaak 
gekoppeld aan de belofte van welzijn vòòr de dood, aan geruststelling en remedie tegen 
angst. In dat geval is er wederom sprake van een soort deprivatiecompensatie, maar dan met 
vanuit het sociale netwerk. Maton (1989) spreekt in dit verband van "spiritual support". De 
gelovige ondervindt spirituele ondersteuning m tijden van nood, hetzij doordat hij gelooft 
dac God hem persoonlijk bijstaat in moeilijke tijden, hetzij doordat zijn religieuze houding 
hem troost, kracht of berusting schenkt. 
3.3.1 Spirituele ondersteuning 
Het zoeken naar betekenis van lijden, zonde, verlies en dood is een thema waar veel auteurs 
hun licht over hebben laten schijnen: het zijn existentiële vragen, die zo oud zijn als de 
mensheid. Theologen laten hun beschouwingen over God en de betekenis van het lijden 
dan ook graag beginnen bij Plato, Augustinus of Thomas van Aquino. In die beschouwin-
gen staat het probleem van de "theodicee" centraal zoals dat werd geformuleerd door Leib-
niz (1969 [1710]; het is de vraag naar de rechtvaardiging van God tegenover het kwaad. 
Iedere godsdienst waarin één God wordt voorgesteld als alwetend, almachtig en van goede 
wil, heeft een probleem met het bestaan van onheil en lijden. Immers, wanneer God 
almachtig is, waarom grijpt hij niet in om het kwaad te voorkomen? Welke bedoehng heeft 
God met het laten voortbestaan van leed en onheil > Max Weber (1972 [1922]) vat de 
theologische term breder op, door niet alleen het probleem van de verklaring van lijden, 
maar ook oplossingen van dat probleem "theodicee" te noemen, het geven van een religieuze 
duiding aan onverklaarbaar leed. Wij zullen hem daarin volgen. 
Persoonlijke theodicee 
Weber veronderstelt dat lijden dragelijker wordt wanneer men het lijden kan rationalise-
ren, door er betekenis aan te geven. Ook Berger (1967) volgt deze redenering. BIJ hem zijn 
het lijden en het kwaad verschijnselen die een "nomische breuk" kunnen veroorzaken. Ze 
confronteren het individu met de vergankelijkheid van de nomos, de levensbeschouwing die 
hem met zijn medemensen verbindt en die voor hem de objectieve werkelijkheid vertegen-
woordigt HIJ ervaart zijn bestaan niet langer als zinvol en is ten prooi aan wanhoop. Deze 
situatie van anomie kan echter worden bestreden wanneer het lijden wordt verklaard in 
termen van de nomos. Wanneer dat gebeurt in termen van godsdienstige legitimeringen, 
spreekt Berger van theodicee. 
40 
Een dergelijke legitimering kan plaatsvinden door vereenzelviging met een godheid ofen-
deré sacrale wezens Meivin Pollner (1989) veronderstelt dat relaties met denkbeeldige 
anderen een gunstig effect kunnen hebben op het welbevinden. Die denkbeeldige anderen 
kunnen ontleend zijn aan de populaire media, aan de literatuur, aan de geschiedenis of 
godsdienst. Iemand zou bijvoorbeeld steun kunnen ondervinden door zich in een problema-
tische situatie afte vragen hoe zijn of haar idool zou handelen. HIJ haalt Caughey (1984) 
aan, die meent dat imaginaire relaties met bijvoorbeeld mediasterren niet wezenlijk anders 
functioneren dan de relaties met spirituele wezens in traditionele samenlevingen Pollner 
ziet een parallel tussen deze gedachtengang en de ideeën van Sunden (1966) volgens wie 
een goddelijke personificatie kan worden geconstrueerd en ervaren door identificatie met de 
lotgevallen van figuren die worden voorgesteld in religieuze verhalen. Identificatie met re-
ligieuze verhalen maakt het de gelovige mogelijk om zijn eigen positie te vergelijken met 
een sacraal rolmodel en stelt hem in staat de eigen situatie waar te nemen vanuit het 
gezichtspunt van God Een dergelijk godsdienstig referentiekader wordt bijvoorbeeld 
geactiveerd bij mystieke religieuze ervaringen (van der Lans, 1980) Het biedt de gelovige 
de mogelijkheid eigen lotgevallen te integreren in een coherent religieus wereldbeeld, 
waaraan hij houvast en betekenis kan ontlenen Pollner trof deze vorm van spirituele 
ondersteuning vooral aan bij laag opgeleide mensen met een hierarchisch godsbeeld De 
overeenkomst tussen Pollners goddelijke relaties en het door mij in het vorige hoofdstuk 
genoemde narratieve gebruik van religieuze mythologie is opvallend en interessant 
Wanneer het zo is dat mensen de verhalen en mythes van hun culturele achtergrond 
gebruiken bij het interpreteren van de gebeurtenissen in hun leven en aan de hand daarvan 
hun identiteit, hun "self-narrative" construeren, dan ligt immers ook het gebruik van 
religieuze identificatiemodellen voor de hand 
Verschillende religies, versaiüendt theodicee 
Weber meende dat verschdlende religieuze tradities andere vormen van theodicee hanteren, 
en hij stelde zich ten doel om de verscheidenheid aan voorwaarden en effecten daarvan te 
onderzoeken.2 Ook Berger onderscheidt verschillende typen van theodicee Enerzijds 
noemt hij vormen waarbij het accent ligt op volledige overgave aan Gods genade, in de 
hoop op compensatie in dit leven of in het hiernamaals Als voorbeeld daarvan noemt hij 
stromingen in de christelijke mystiek Daartegenover ziet hij meer rationele vormen van 
theodicee, waarbij iedere daad een causale relatie heeft met het verleden en gevolgen heeft 
voor de toekomst Deze vorm treft hij bij de traditionele karmaleer van het hindoeïsme 
Volgens Austin (1982) kennen het christendom, het jodendom en de sji'itische islam allen 
een traditie waarin aan het lijden bijzondere betekenis wordt toegekend Het lijden is 
daarin geen pijn die passief wordt ondergaan, maar een pijn die actief gebruikt kan worden 
door de gelovige zelf of door God Lijden wordt een middel tot zuivering, beproeving, opof-
fering, boetedoening, redding of verlossing Een dergelijke theodicee kent de soennitische 
islam officieel niet, het lijden is alleen aanwezig als waarschuwing, om de gelovige te herin-
neren aan de almacht van God De soennitische islam kent echter stromingen binnen de 
Zijn studie over de slam ontmoet echter in het algemeen veel kritiek Volgens Turner ( 1974) heeft Weber zich bij 
zijn interpretatie van de islam vooral laten leiden door het eeuwenoude vijandsbeeld vanuit het christendom en de 
voorstellingen uit de 19e eeuwse romantiek Fanatisme, sensualiteit en een hang naar weelde voeren daarin de boven-
toon Turner ziet echter veel meer overeenkomsten tussen de slam en het Calvinisme met zijn geest van ascese, fata-
lisme en onderwerping 
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mystieke traditie van de soefi-orden, waarbij het lijden als middel tot zuivering een grote 
rol speelt. Het is juist dankzij de soefi-orden dat de islam zijn massale populariteit verwierf 
onder de bevolking van het gebied van Noord Afrika tot op het Indische schiereiland. Het 
is niet onwaarschijnlijk dat sporen van de door hen gepropageerde geloofshouding terug te 
vinden zijn in de religieuze attituden van gewone moslims'. Sleutelbegrippen daarbij zijn 
sabr (geduld)1* en sjoekr (dankbaarheid). Onder mystieke denkers bestaat een polemiek over 
welke van de twee levenshoudingen de meest deugdzame is. dat van de gelovige, die ge-
duldig een ellendig lot draagt en erop rekent daarvoor door God beloond te worden; of dat 
van de gelovige, die zonder berekening zijn lot in dankbaarheid aanvaardt, of dit nu voor-
spoed of tegenspoed betekent (Gobillot, 1994) Beide varianten zijn echter uitingen van 
dezelfde fatalistische aanvaarding van het levenslot. 
Persoonlijke theodtae in verschillende religies 
In de godsdienstpsychologie wordt veel onderzoek verricht naar de invloed van religieuze 
betekenisgeving aan het lijden op het persoonlijke welbevinden, waaraan ik reeds kort refe-
reerde. Ook in de empirische theologie is een groeiende belangstelling merkbaar voor de 
persoonlijke betekenis van de theodicee voor de gelovige (Zie bijv. Van der Ven, 1986). 
Dit soort onderzoek beperkt zich echter veelal tot christenen Op het gebied van de niet-
chnstelijke godsdiensten zijn er slechts enkele studies te vinden die aangeven dat de speci-
fieke inhoud van de geloofsboodschap invloed kan hebben op het welbevinden. Adams 
(1974) bijvoorbeeld interpreteerde het verschil in psychisch spanningsniveau tussen hindoes 
en moslims in Oeganda vanuit de meer fatalistische theologie van de islam, die het de gelo-
vigen gemakkelijker maakt om in gemoedsrust tegenslagen te aanvaarden. Fazel & Young 
(1988) verklaarden het verschil in life-satisfaction tussen Tibetaanse boeddhistische vluch-
telingen en autochtone Indiase hindoes vanuit het verschil in geloofshouding. Hoewel beide 
groepen geloven in karma en reïncarnatie ligt het accent anders. Hindoes interpreteren 
tegenslagen in dit leven als een vergelding voor misstappen in een vorig leven; boeddhisten 
geloven dat tegenslagen in dit leven zullen worden gecompenseerd in een volgend leven. 
De laatste attitude geeft vanzelfsprekend aanleiding tot een veel groter optimisme. 
Schiffauer (1988) beschrijft hoe Turkse moslimdorpelingen de zorg voor hun zieleheil verta-
len in religieuze verplichtingen, waarvan het met nakomen een berg schulden oplevert. De 
vasten en de salaat worden gezien als een last, maar die moet je dragen om later, bij de dag 
des oordeels te kunnen worden gered Er is bovendien de mogelijkheid om de rituele schul-
den, alsmede andere misstappen, te compenseren door extra rituele inspanningen te verrich-
ten. 
' Binnen sommige de mystieke stromingen van het Soefisme wordt een sterke tweedeling gemaakt tussen het aardse 
bestaan en het eigenlijke leven wat daarna volgt (Mensia, 1980) Het aardse leven wordt dan gezien als dierlijk, ma-
terialistisch en verwerpelijk Aardse lusten en geneugten leiden de gelovige slechts af van de liefde tot God Het le-
ven is een schrjntoestand, een kortstondige voorbereidingsperiode op het eeuwige leven dat volgt na de fysieke dood 
Deze soefi's streven ernaar zich te zuiveren van wereldse invloeden, cue tegenover Gods almacht niets te betekenen 
hebben Men hecht zich nier aan dit leven, stelt niets uit en maakt geen plannen Men leeft in voortdurende afwach-
ting van zijn dood, die -naar men hoopt- de ontmoeting met God zal brengen Het stervensuur в "een rijpe vrucht, en 
men hunkert ernaar deze te plukken" De totale onthechting, de vrijheid van alle aardse zorgen en verleidingen is de 
enige ware vrijheid voor deze soefi's 
Bij de transscnptte van Arabische termen maak ik gebruik van de methode die Waardenburg (1984) hanteert Het 
is een vereenvoudigde versie van het door Juynboll (1903) ontwikkelde systeem van translitteratie vanuit het 
Arabisch naar het Nederlands 
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In alle hier genoemde voorbeelden is sprake van een soort economie van het lijden, waarbij 
de theodicee aangeeft hoe de gelovige zijn spirituele winst kan vergroten en zijn verlies kan 
beperken. In deze studie wil ik onderzoeken of de Marokkaanse moslims ook gebruik maken 
van een spirituele boekhouding. Een eventuele relatie tussen religieuze betrokkenheid en 
welbevinden bij Marokkaanse moslims in Nederland zou het effect kunnen zijn van het ge-
bruik van een islamitische theodicee. Izutsu (1966) wijst erop dat de aanbevelingen in de 
koran met betrekking tot de houding van sabr veel te maken hebben met de situatie waarin 
de gelovigen uit de begintijd van de islam verkeerden. Zij leefden temidden van vijandige 
ongelovigen die hen uitdaagden met wereldse verleidingen. Die situatie kent overeenkom-
sten met die van de moslim-migranten in Europa. Kepel (1991) spreekt van een "citadelle 
intérieure", een innerlijk fort dat de moslim-migranten in Frankrijk optrekken om de vij-
andige buitenwereld buiten te sluiten: 
" Ze lachen als ze onze hoofddoeken zien. Maar later, in de andere wereld, zijn wij het die lachen!" 
Het perspectief vanuit het leven ná dit aardse leven biedt als het ware een schuilplaats te-
gen de spanningen en vernederingen van het leven hier en nu, dat aan belang verliest in 
het zicht van de eeuwigheid. Ook de situatie van Marokkaanse migranten in Nederland 
wordt gekenmerkt door een vaak vijandige omgeving en door materiële armoede. Men is 
doorgaans niet bij machte daarin verandering te brengen. Een vrome levenshouding die 
wordt gekenmerkt door geduld hecht niet zoveel waarde aan de tegenslagen die dit leven 
geeft en ontmoedigt materiële aspiraties. Een dergelijke houding voorkomt frustraties die 
een meer ambitieuze attitude onvermijdelijk met zich meebrengt. 
3.4 Conclusie 
De situatie van de Marokkaanse moslims in Nederland is verre van rooskleurig en rijk aan 
stressvolle situaties die het welbevinden kunnen ondermijnen. Religiositeit zou een bron 
van ondersteuning voor hen kunnen zijn. In de literatuur worden daarbij twee visies ge-
noemd: de main-effect benadering, volgens welke religiositeit rechtstreeks bijdraagt aan het 
welbevinden en de stress-buffer benadering, die veronderstelt dat religiositeit dat alleen 
doet door op een of andere wijze deprivatie te compenseren. De wijze waarop dat gebeurt 
kan berusten op de sociale functies die de religieuze gemeenschap vervult, en op specifiek 
spirituele functies. Van sociale integratie is sprake wanneer de participatie aan de moskee 
rechtstreeks bijdraagt aan het welbevinden. De gelovige maakt deel uit van een hechte 
gemeenschap van gelijkdenkenden, die hem sterken in zijn overtuigingen, waaraan hij 
structuur en identiteit ontleent.Van sociale ondersteuning is sprake wanneer iemand door par-
ticipatie aan de moskee beschikt over een netwerk dat hem in tijden van moeilijkheden 
sociale, emotionele of praktische ondersteuning verleent. Met spirituele ondersteuning bedoel 
ik tot slot de religieuze betekenisgeving aan tegenspoed en lijden, een islamitische 
theodicee die de gelovige troost en gemoedsrust schenkt en zo diens welbevinden bevordert. 
In dit onderzoek wil ik van deze functies nagaan welke rol ze spelen voor het welbevinden 
van de Marokkaanse moslims in Nederland. 
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4 ACHTERGRONDEN VAN DE ONDERZOEKSGROEP 
Het onderzoeksproject waarvan in dit boek verslag wordt gedaan, heeft tot doel inzicht te 
verwerven in de psychologische functies van de godsdienstigheid onder de Marokkaanse 
moslims Het onderzoek richt zich in de eerste plaats op de categorie Marokkaanse manne­
lijke arbeidsmigranten van 40 jaar en ouder. Deze onderzoekgroep wordt gecontrasteerd 
met een tweede onderzoeksgroep, die van de Marokkaanse leerkrachten in Eigen Taal ш 
dezelfde leeftijdscategorie (zie hoofdstuk 5). Van beide onderzoeksgroepen worden in dit 
hoofdstuk de achtergronden belicht. 
4.1 De Marokkaanse arbeidsmigranten 
De primaire onderzoeksdoelgroep wordt gevormd door de eerste generatie arbeidsmigran­
ten. Het zijn de "gastarbeiders", die op volwassen leeftijd naar Europa kwamen om hier het 
levensonderhoud voor hun kinderen en hun familie te verdienen. De meerderheid van de 
Marokkaanse migranten in Nederland heeft een rurale achtergrond; 60% is afkomstig uit 
het Rifgebergte en is grotendeels Berbersprekend (De Mas & Haffmans, 1985) Hun jeugd 
hebben ze doorgebracht in Marokko. Ze zijn opgegroeid in de tijd dat het land een Spaans-
/Frans protectoraat was en in de eerste jaren van de onafhankelijkheid na 1956. De cultu­
rele bagage die de Marokkanen meegenomen hebben naar Europa heeft in deze periode 
gestalte gekregen. In dit hoofdstuk wil ik een beeld geven van de culturele en historische 
achtergronden van de onderzoeksdoelgroep. Dat doe ik om de volgende redenen: 
-In hoofdstuk 2 werd betoogd dat bij de afbakening van de etnische identiteit gebruik kan 
worden gemaakt van culturele gebruiken en religieuze symbolen die men aan de eigen tra­
dities ontleent. Bij de operationahsatie van het begrip etniciteit is kennis van de tradities 
van het herkomstgebied derhalve onontbeerlijk. 
- De traditionele Marokkaanse omgangsvormen verschillen sterk van de in Nederland 
gangbare wijze van communicatie. Dat heeft gevolgen voor de wijze waarop het interview 
wordt opgezet en afgenomen. 
- Kennis van de traditionele sociale verhoudingen van de onderzoeksgroep kan tot slot van 
nut zijn bij het bepalen van de wijze waarop potentiële respondenten benaderd worden. 
In deze paragraaf volgt een overzicht van het politieke krachtenveld, de sociale ordening, 
de waarden en de intermenselijke verhoudingen die de traditionele tribale samenleving 
kenmerken. Vervolgens wordt kort stilgestaan bij de mogelijke invloed van deze traditio-
nele factoren op de huidige populatie van Marokkaanse migranten in Nederland. 
4.1.1 De politieke context: "blad al Machzan" en "blad as Sieba" 
Gedurende de gehele geschiedenis wordt Marokko gekenschetst door een politieke tegen-
stelling tussen het gebied onder de controle van het centrale gezag, "blad al Machzan " en 
het gebied dat zich daaraan weet te onttrekken, "blad as Sieba " (zie bijv. Hart, 1973). 
Blad al Machzan , het gebied waarover de Marokkaanse koning of sultan zeggenschap had, 
omvatte de ommuurde steden in het westen en de stammen die op de omringende vrucht-
bare vlakten woonden Dit gebied was overwegend Arabisch sprekend. De steden waren 
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centra van kennis en cultuur, waarbij het geschreven woord van de officiële islam in hoog 
aanzien scond. Blad as Suba omvatte de afgelegen gebieden in de Sahara, de Atlas bergke-
tens en het Rifgebergte in het Noorden. De hoofdzakelijk Berber sprekende stammen die er 
woonden weigerden met succes om belasting te betalen aan het overheidsapparaat. Hoe 
verder weg van de stedelijke centra, hoe sterker de invloed aanwezig was van de volksislam. 
Met zijn cultus van maraboets en de verering van lokale heiligengraven stond deze religi-
euze variant op gespannen voet met de orthodoxe islam. Dat gold ook voor het gewoonte-
recht onder de Berbers in de Rif, waarin vrouwen -in strijd met de islamitische wetgeving-
waren uitgesloten van het erfrecht. 
De tweedeling tussen Macbzan en Steba was een constante in de Marokkaanse geschiede-
nis. Er waren echter ook samenbindende krachten, met name de handel en de religie. 
Regionale weekmarkten trokken klanten en kooplui zowel onder de stammen als onder de 
stedelingen. Religieuze broederschappen hadden hun aanhang aan beide zijden en de sta-
tus van de sultan als religieus (maar niet politiek) leider werd door alle Marokkanen onder-
schreven. 
4.1.2 De sociale ordening in de traditionele tribale samenleving 
De sociale structuur van de tribale samenleving was in Marokko, zoals elders in de Arabi-
sche wereld, segmentair van aard. Onder een segmentate samenleving verstaat de sociale 
antropologie een maatschappij die geheel is ingedeeld in rivaliserende tribale segmenten 
van gelijke kracht (Evans-Pritchard, 1940). Een gebied wordt bewoond door verschillende 
stammen, die elk zijn onderverdeeld in een aantal clans. Deze clans zijn verdeeld in sub-
clans, die elk ook weer zijn onder verdeeld in kleinere eenheden. De kleinste segmenten in 
het stelsel zijn lineages, opgebouwd uit "extended families" De segmentate structuur is 
egalitair, binnen ieder segment is iedereen (dat wil zeggen, alle mannen van dezelfde gene-
ratie met hun gezin) in principe gelijk. Stabiel leiderschap is dan onmogelijk en machtposi-
ties moeten voortdurend worden bevochten Het principe van die machtsstrijd is tweeledig' 
onderling is er rivaliteit, maar naar buiten solidariteit. Familieleden bestrijden elkaar bin-
nen de lineage, maar ze zijn bondgenoten tegen andere lineages. Datzelfde patroon her-
haalt zich op alle niveaus. Leiderschap, loyaliteit en de steeds wisselende coalities hebben 
een vluchtig karakter. Een veel geciteerd Arabisch spreekwoord luidt dan ook. "ik tegen 
mijn broer, ik en mijn broer tegen mijn neef, ik en mijn broer en mijn neef tegen de we-
reld". 
Het tribale systeem met zijn permanent dreigende conflicten werd in Marokko getemperd 
door het politiek-religieuze instituut van de sjartef (Gellner, 1973). Een sjartef (meervoud: 
sjoerfa) is een vrome man van groot gezag, die behoort tot een "heilige" lineage waarvan men 
aanneemt dat deze rechtstreeks afstamt van de profeet Mohammed. De sjoerfa wonen op 
neutraal terrein, buiten de grenzen van de omringende stamgebieden. De sjartef woedt ge-
acht over Gods zegening, baraka, te beschikken. Baraka stelt hem in staat om wonderen te 
verrichten en goede werken te doen, zoals het beslechten van conflicten tussen en binnen 
stammen. De onpartijdige positie van de sjaruf wordt onderstreept doordat hij zich van alle 
gevechtshandelingen onthoudt en zijn dochters niet uithuwt buiten de eigen heilige 
lineage. Hij is bovendien een autoriteit in geloofsaangelegenheden: voor de ongeletterde 
bevolking staat zijn woord gelijk aan dat van de Koran. 
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In het segmentate systeem komen bloedverwantschap en economische belangen samen. 
Het gebied van een stam die bijvoorbeeld de naam Ait Hamdi draagt, omvat het oorspron-
kelijke grondbezit van de stamvader Hamdi. Diens zonen erven daarvan elk hun eigen deel, 
en dat worden de gebieden van de respectievelijke clans. Bij de volgende generatie wordt 
het clangebied weer opgedeeld in een aantal subclangebieden. Uiteindelijk moet dus een 
steeds groter aantal mensen zien rond te komen van de opbrengst van hetzelfde, maar steeds 
meer versnipperde gebied. Een dergelijke situatie geeft binnen een toch al niet zo stabiele 
sociale structuur aanleiding tot grote spanningen. In de onvruchtbare tribale gebieden van 
Marokko leidde dat in de vorige eeuw tot onafgebroken stammenoorlogen, bloedige familie-
vetes, banditisme en zeeroverij (Hart, 1976). 
Dat veranderde vanaf de komst van de koloniale mogendheden eind vorige eeuw. In het 
noorden wist Berberleider Abdelkrim el Khattabi de stammen van de Rif te verenigen tot 
een stabiele coalitie tegen de Spaanse overheersing. Hij voerde de islamitische wetgeving 
in, en wist daarmee een einde te maken aan het onderlinge bloedvergieten1. Na diens ne-
derlaag in 1926 konden de Spaanse troepen heersen over een gepacificeerd gebied. In het 
zuiden vestigden vanaf 1934 de Franse troepen een effectief koloniaal bestuur, waardoor de 
tribale samenleving voor het eerst onder centraal gezag geplaatst wordt. Vanaf dat moment 
vindt de bevolkingsdruk een uitlaatklep in migratie naar de snel groeiende steden en naar 
het buitenland. 
4.1.3 Traditionele waarden: Eer en schaamte 
De traditionele tribale samenleving kende in heel Noord Afrika een sterke nadruk op de 
scheiding der seksen. Bourdieu beschrijft bijvoorbeeld hoe in het Algerijnse Kabilië het 
gehele leven was ingedeeld naar man-vrouw verschillen (Bourdieu, 1966). Het door hem ge-
schetste patroon kan moeiteloos worden overgebracht op de traditionele tribale maatschap-
pij in Marokko. De regionale verschillen zijn voornamelijk2 variaties op hetzelfde thema (zie 
voor de Rif bijv. Weken, 1988; Jamous, 1981 en Hart, 1976). 
Mannen werden geassocieerd met macht, rationaliteit, openbaarheid en de religie: vrouwen 
met afhankelijkheid, impulsiviteit, geheimzinnigheid en magie. De plaats van vrouwen was 
binnen. Wanneer ze naar buiten gingen, dan was dat gesluierd, met de blik naar de grond. 
Ze dienden onder alle omstandigheden hun "schaamte" te bewaren en ieder kontakt met 
andere mannen te vermijden. De schaamte van de vrouwen was de zwakke plek voor iedere 
man; zijn eigen eer kon hij verdedigen, maar wanneer de eer van zijn vrouwen en dochters 
geschonden werd moest dat gewroken worden. Mannen waren voortdurend buiten, temid-
den van de andere mannen wier blikken ze trotseerden met opgeheven hoofd. Ze dienden 
altijd op hun hoede te zijn, altijd klaar om uitdagingen van rivalen het hoofd te bieden en 
de familie-eer te bewaren, desnoods met geweld. Het maatschappelijke verkeer was het ter-
rein waarop het spel van eer gespeeld werd. Mannen daagden elkaar uit en verwachtten 
een adequate respons. Iedere uitwisseling van geschenken, iedere woordenwisseling en ie-
dere uitwisseling van gevechtshandelingen vond plaats tegen de achtergrond van het stre-
ven naar het ver-groten van het eigen prestige ten koste van de ander. Hoe meer een man 
1
 Het was zijn bedoeling om m de Rif een moderne onafhankelijke staat te vestigen, bijeengehouden door supra-
tnbale nationale loyaliteiten. Het is tekenend dat hij slechts m deze opzet slaagde door gebruik te maken van de reli-
gie als bindmiddel, (zie Tahtah, 1995). 
Er zijn uitzondenngen; zo kennen de Berbervrouwen in de midden Atlas van oudsher een veel grotere bewegings-
vnjherf. 
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erin slaagde om anderen aan zich te verplichten of te onderwerpen, hoe groter het "symboli­
sche kapitaal" dat hi) vergaarde (Bourdieu, 1980) Dat kapitaal bestond uit het aantal man­
nen waarop hi) een beroep kon doen bij het bewerken van het land, bij gewapende conflic­
ten of bi) het streven naar invloedrijke posities. 
4.1.4 Intermenselijke verhoudingen: De "wij" cultuur 
De groepsonentatie in de tribale samenleving staat in scherp contrast met de westerse in­
dividualistische leefwijze De situatie binnen de Marokkaanse gezinnen in Nederland werd 
in het verleden vaak voorgesteld ab een voortzetting van de traditionele verhoudingen m 
Marokko. (Eppink, 1977; ν d Berg-Eldering, 1978). De kleinste eenheid is dan niet het 
individu, maar de familie Een ieder ontleent zijn individualiteit voornamelijk aan de posi­
tie die hij inneemt binnen het collectief. Binnen de familie is geen sprake van egalitaire 
verhoudingen Er heerst een sterke hiërarchie op basis van geslacht en leeftijd De vader is 
als oudste man in het gezin de onbetwiste autoriteit, die met respect en volstrekte gehoor-
zaamheid tegemoet getreden wordt. Maar hij zelf neemt ten opzichte van de grootvader een 
onderdanige positie in. Verder zijn de vrouwen, ongeacht hun leeftijd dienstbaar aan de 
mannelijke familieleden. De vrouw stijgt echter in aanzien naarmate zij meer zonen baart 
en op latere leeftijd regeert zij ab een vorstin over haar inwonende schoondochters 
Individuele voorkeuren en meningen zijn irrelevant en geheel ondergeschikt aan de eisen 
die de groep stelt. Het onderstrepen van de eigen onafhankelijkheid, in de westerse cultuur 
een teken van volwassenheid, wordt juist gezien als onvolwassen. Iemand die zich buiten de 
groep ophoudt wordt met een meewarig oog bezien 
4.1.5 De periode voorafgaand aan en kort na de migratie naar Nederland 
De hier behandelde traditionele tribale cultuur behoort -ook in Marokko- grotendeels tot 
het verleden De koloniale periode, de urbanisatie en de migratie naar Europa hebben de 
leefwijze van de gemiddelde Marokkaan in enkele generaties ingrijpend veranderd. De ar-
beidsmigranten in Nederland zijn echter opgegroeid in een wereld waarin invloeden van de 
traditionele cultuur nog aanwezig waren In de eerste jaren na de onafhankelijkheid was in 
de Rif nog een sterke antipathie merkbaar jegens de centrale overheid. Men voelde zich 
achtergesteld bij de meer welvarende steden in het midden en westen van het land. In de 
dorpen waren vaak geen scholen aanwezig, veel arbeidsmigranten hebben nauwelijks meer 
onderwijs genoten dan enige jaren onderricht in het reciteren van koranverzen bij de plaat-
selijke moskee Voor hun religieuze vorming waren zij aangewezen op de vaak beperkte 
kennis van de dorpsimam. De meeste dorpen beschikten wel over een eenvoudige gebeds-
ruimte, maar lang niet altijd over imam die kundig genoeg was om de vnjdagspreek te hou-
den. Als iemand die preek wenste bij te wonen, moest hij soms grote afstanden afleggen 
naar de meest nabije "vrijdagsmoskee" Daarnaast leerde men over het geloof binnen de 
familiekring, waarbij ook meer gebruiken uit de onorthodoxe volksislam werden doorgege-
ven 
In de eerste jaren na de komst naar Nederland is er geen grote godsdienstige betrokken-
heid zichtbaar Ik refereerde in dit verband eerder reeds (zie hoofdstuk 1) aan het onder-
zoek van Shadid (1979), die meldt dat circa de helft van Marokkaanse migranten alcohol 
drinkt en slechts een minderheid 5 maals daags bidt. Het vasten tijdens de ramadaan en 
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het taboe op het nutigen van varkensvlees worden echter door een ruime meerderheid in 
stand gehouden. Er ontstaat in de jaren '70 een grote behoefte aan gebedsruimten. Rond 
1975 wordt in opdracht van het ministerie van CRM (Samuels & Gransbergen, 1976) een 
inventarisatie gemaakt van de behoeften van de moslims in Nederland. Men concludeert dat 
er een grote behoefte is aan moskeeën, vooral in de grote steden. Het aantal permanente 
plaatsen van samenkomst wordt dan geschat op 26, terwijl er 42 incidentele ruimten wor-
den geteld. Die permanente gebedsruimten zijn dan nog niet te vergelijken met de huidige 
moskeeën. Veelal gaat het om een lokaal dat kosteloos ter beschikking wordt gesteld door 
de stichting Welzijn Buitenlandse Werknemers. Ook gebeurt het dat werkgevers een ver-
trek inrichten als gebeds-ruimte. Daarnaast zijn er vrijdags gebedsbijeenkomsten in kleine 
groepejes bij mensen thuis of in het pension. Op religieuze hoogtijdagen worden er zaaltjes 
afgehuurd, bijvoorbeeld om gezamehjk het einde van de ramadaan te vieren (zie Theunis, 
1979). Met name in de grote steden in de Randstad ontstaan geleidelijk aan islamitische 
organisaties die ijveren voor het stichten van moskeeën, vanwaaruit de dreiging van ge-
loofsafval moet worden gekeerd. De jarenlange inspanningen worden in veel gevallen pas 
beloond nadat de gezinshereniging op gang komt. 
4.1.6 Traditie en verandering bij de Marokkanen in Nederland 
De Marokkanen in Nederland zijn allen in meer of mindere mate verwijderd van de habitus 
die kenmerkend was voor het leven in de blad as Steba. Patronen uit het verleden hebben 
echter de neiging om door te werken in het heden. Van de wijze waarop en de mate waarin 
dat het geval is weten we nog niet veel. Van sommige veel voorkomende gebruiken onder 
Marokkaanse migranten in Nederland kan vermoed worden dat ze een voortzetting vormen 
van de habitus van een voorbije tijd. Ik geef daarvan hier drie voorbeelden, die ik aan eigen 
observaties ontleen. 
- Marokkanen gelden als een moeilijk bereikbare en onderling sterk verdeelde doelgroep 
van het minderhedenbeleid. De organisatiegraad onder Marokkanen is laag, ook in verge-
lijking met andere migranten-nationaliteiten. Desondanks zijn er in de afgelopen jaren 
meer dan 100 Marokkaanse moskeeën gesticht, die elk op een min of meer stabiele achter-
ban kunnen rekenen (hetgeen niet wegneemt dat onderling wantrouwen en wedijver ook 
binnen de besturen van de moskeeverenigingen geen onbekend verschijnsel zijn). Dat pa-
troon van sociale organisatie laat zich goed vergelijken met dat van de segmentaire samen-
leving. In beide gevallen is het moeilijk om stabiel leiderschap te handhaven en spreekt ge-
zag alleen op het neutrale terrein van de religie. 
- De groepsonentatie is in de Marokkaanse gezinnen nog steeds aanwezig en komt onder 
meer tot uiting in de woninginrichting. Het interieur bij de meeste Marokkanen lijkt wel 
op dat van de Nederlanders met de zithoek, de tafel met stoelen en de buffetkast. Daarnaast 
komt echter ook het traditionele interieur veel voor: een sobere ruimte, met lange lage ban-
ken en kleine verplaatsbare tafeltjes die men gebruikt bij de gezamenlijke maaltijd. Het 
gebeurt dat een gezin klein behuisd is, en toch de schaarse slaapkamers bij de woonkamer 
trekt De Nederlandse voorkeur voor een eigen slaapkamer heeft minder prioriteit dan de 
collectieve ruimte. 
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- De scheiding der seksen is bij de oudere generatie en bij de Berbers uit de Rif vaak nog 
van kracht. De man verblijft dan grotendeels buitenshuis, gaat westers gekleed en is rede-
lijk ingevoerd in de Nederlandse maatschappij. De vrouw verblijft binnenshuis, gaat tradi-
tioneel gekleed en spreekt nauwelijks enkele woorden Nederlands. Krijgt de man bezoek 
van andere mannen, dan zondert de vrouw zich af en zij "bewaart haar schaamte". Voor 
traditionele Marokkanen is het eerbare gedrag van hun vrouw en dochters nog altijd een 
bron van trots, waarmee men zich nu in positieve zin onderscheidt van de Nederlanders. De 
vader is echter lang niet altijd meer de onbetwiste autoriteit. Het komt ook bij de tra-
ditionelere gezinnen voor dat de vrouw zich in de aanwezigheid van vreemde mannen met 
het gesprek bemoeit en zelfs de woorden van haar man openlijk weerspreekt. 
In de genoemde voorbeelden is zowel sprake van traditie als van verandering. Beide elemen-
ten kenmerken de situatie van de Marokkaanse migranten in Nederland. Bij de keuze van 
onderzoeksmethoden zullen we daarmee rekening moeten houden. De wijze waarop ik heb 
getracht dat te doen, komt in de volgende hoofdstukken aan de orde. 
4.2 De Marokkaanse leerkrachten 
In vergelijking met de arbeidsmigranten van de eerste generatie, die allen laag tot zeer laag 
zijn opgeleid, vormen de Marokkaanse leerkrachten in Nederland een intellectuele boven-
laag. Ruim 8096 heeft een opleiding gevolgd op HBO of universitair niveau, heeft een on-
derwijsbevoegdheid behaald en in Marokko voor de klas gestaan. In die hoedanigheid heb-
ben ze ook les gegeven in religieuze vorming, dat in Marokko deel uitmaakt van het school-
curriculum voor het lager en voortgezet onderwijs. Er kan dan ook verwacht worden dat de 
leerkrachten beschikken over een grotere religieuze kennis dan de arbeidsmigranten. De 
leerkrachten werden geworven in Marokko aan het begin van de jaren '80, nadat de 
Nederlandse onderwijsinspectie groot tekort constateerde aan geschikte leerkrachten onder 
de Marokkanen (Inspectie KLO, 1982). Dat leidde tot een intensieve campagne om ge-
kwalificeerde leerkrachten te werven in Marokko. Bij de wijze waarop dat gebeurde werd 
rekening gehouden met de Marokkaanse organisaties in Nederland, die bevreesd waren dat 
de Marokkaanse overheid leden van de Amicales naar voren zou schuiven ab kandidaten; zo 
zou het Nederlandse onderwijssysteem worden geïnfiltreerd door informanten van het auto-
ritaire bewind in Marokko. Om aan deze zorg tegemoet te komen werd de selectie van 
kandidaten in Marokko verzorgd door een Nederlandse onderwijsattaché, die daarbij onder 
meer lette op de politieke gezindheid van de kandidaten. Dientengevolge zouden de meeste 
geworven leerkrachten tamelijk kritisch staan ten opzichte van het Marokkaanse regime 
(H.Obdeijn, geciteerd bij Luccassen & Köbben, 1992 p.99). 
Door het tijdstip van de wervingscampagnes is de gemiddelde verblijfsduur van de leer-
krachten in Nederland korter dan die van de arbeidsmigranten. Naar verhouding hebben ze 
vaker een stedelijke achtergrond en behoren ze minder vaak tot de Berber-bevolking. Ook 
hun positie in de Nederlandse samenleving is een andere dan die van de arbeidsmigranten. 
Voor een goed begrip daarvan is enige kennis van de positie van het onderwijs in eigen taal 
(en cultuur) vereist. 
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4.2.1 Het onderwijs in eigen taal en cultuur 
Het onderwijs in eigen taal en cultuur (OETC) ontstond in de jaren '60 op initiatief van or-
ganisaties van buitenlandse werknemers. Voorop stond daarbij de wens om bij remigratie 
ernstige aanpassingsproblemen van de migrantenkinderen te voorkomen. Vanaf het begin is 
het eigen taal onderwijs onderwerp van discussie geweest. Lucassen en Kobben (1992) con-
stateren dat de voorstanders meerdere doelen en functies hebben toe geschreven aan het 
OETC. In de periode voor 1980 overheerst het remigratiedoel Vanaf 1980 tot 1985 wordt 
betoogd dat het OETC de ontwikkeling van een positief zelfbeeld bij migrantenkinderen 
bevordert (Notitie Onderwijs Eigen taal en Cultuur, 1983). De versterking van de eigen 
culcurele identiteit zou een gunstig effect sorteren op de schoolprestaties, het zou de kloof 
tussen de leefwereld thuis en de schoolcultuur kunnen overbruggen en zo het kind behoe-
den voor identiteitsconflicten en schooluitval. In het kader van het cultuuronderwijs geven 
de leerkrachten vaak aandacht aan de beginselen en gebruiken van het islamitische geloof 
en dat heeft de warme instemming van de Marokkaanse ouders. In de periode 1986-1991 
komt het cultuuronderwijs echter te vervallen en verschuift het accent naar de taal. Het be-
houd van het OET wordt nu verdedigd met linguïstische argumenten. Er wordt gesproken 
over een "transfer-effect": een leerling die goed zijn moedertaal beheerst, is beter toegerust 
om het Nederlands als tweede taal te leren3. 
Tegenstanders van het OET betogen dat migrantenkinderen door hun deelname aan het 
OET belangrijke andere lesuren missen. Het zou zinvoller zijn om deze lestijd te besteden 
aan extra taallessen. Het Nederlands is immers de instructietaal bij alle andere vakken op 
school en een goede beheersing van het Nederlands is de sleutel tot schoolsucces. 
Onderzoek wijst echter uit dat leerlingen die OET-lessen hebben gevolgd in schoolresulta-
ten niet onder doen voor allochtone leerlingen die dat niet hebben gedaan. Ze presteren 
overigens ook niet beter (Dnessen, 1990). Volgens Fase (1987) bevindt de discussie zich 
reeds jaren in een patstelling Vanwege die impasse werd de "commissie allochtone leerlin-
gen in het onderwijs" ingesteld Deze commissie bepleitte om het eigen taal onderwijs als 
zelfstandig vak te erkennen, en niet langer uit te gaan van een ondersteunende functie voor 
het overige onderwijs (1992). Dit vak, onder de nieuwe benaming "Onderwijs Allochtone 
Levende Talen" (OALT) zou dan toegankelijk moeten zijn voor allochtone èn autochtone 
leerlingen. In de zomer van 1995 nam de staatssecretaris deze suggestie over en bepaalde 
daarbij dat het OALT niet langer ten koste van de reguliere schoolvakken gegeven mocht 
worden Het OALT wordt daarmee weer een buitenschools vak. Of daarmee het lot van het 
eigen taai-onderwijs bezegeld is, valt te bezien. 
4.2.2 De positie van de leerkrachten 
Ondanks de controverses neemt de meerderheid van de basisschoolleerlingen uit de doel-
groepen deel aan het OET In 1991 volgde 70% van de Marokkaanse scholieren Arabische 
les. Daarbij waren 412 full-time Marokkaanse formatieplaatsen betrokken (Binnenlandse 
Zaken, 1991). Gemiddeld krijgen de leerlingen minder dan de wettelijk toegestane 2,5 uur 
binnenschoolse OET De leerkrachten en de ouders zouden graag een uitbreiding zien van 
' Het uitgangspunt к dan het onderwijs in de eigen moedertaal van de leerling Marokkaanse leerlingen krijgen 
echter les in het Standaard Arabisch, terwijl ze thuis vaak Berber spreken (Otten & de Ruiter, 1993) Het Berber is 
een gesproken taal zonder een uitgewetkte grammatica. De Jong с s (1988) wijzen er op dat Berber-ouders grote 
waarde hechten aan het onderwijs in het Arabisch en geen behoefte hebben aan onderwijs in het Berber 
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het aantal uren, omdat de opbrengst van de gevolgde lessen zo laag is. De schooldirecties en 
de Nederlandse leerkrachten zouden echter het aantal uren OET verder willen beperken, 
omdat men vreest dat de OET-lessen ten koste gaan van de beschikbare uren voor taal, re-
kenen en de zaakvakken.4 De belangentegenstelling tussen enerzijds de ouders en de 
Nederlandse schooldirectie en leerkrachten aan de andere kant komt ook tot uiting in de 
verwachtingen en doeleinden die men aan het OET toeschrijft. 
De ouders hechten veel waarde aan het leren van het Arabisch als middel tot cultuurbe-
houd. Voor hen zijn cultuur en godsdienst synoniem (Van de Wetering, 1990); tijdens het 
OET dienen dan ook de islamitische normen en waarden en het respect voor de ouders en 
de godsdienst te worden bijgebracht. De geringe schriftelijke beheersing van het Arabisch 
na jaren van OET stelt hen onveranderlijk teleur. Na schooltijd laten ze hun kinderen vaak 
ook Arabische lessen en koranonderricht volgen bij de moskee. Ondanks de gezinshereni-
ging blijft het OET voor hen vooral in het teken staan van een voorbereiding op een even-
tuele terugkeer naar Marokko. 
De Nederlandse leerkrachten zien vaak niet in wat de functie van het OET is. Ze hebben 
geen idee wat er tijdens de lessen onderwezen wordt en merken nauwelijks iets van de re-
sultaten. In tegenstelling tot de Marokkaanse leerkrachten menen ze dat de achterstanden 
van de buitenlandse leerlingen vanzelf zullen verdwijnen, zonder bijzondere maatregelen. 
De eigen cultuur en godsdienst zullen dan verwateren; het heeft in hun ogen geen zin die 
door middel van het OET in stand te houden. Wel ervaart men hinder door gemiste andere 
lessen en staat dus afwijzend tegenover uitbreiding van uren. De schooldirecties denken 
daar genuanceerder over. De meesten hebben een gematigd positieve houding tegenover 
het OET, mits dat niet teveel ten koste gaat van het reguliere schoolcurriculum. Men hoopt 
vooral dat het OET de schoolloopbaan van de buitenlandse jongeren positief beïnvloedt. 
Bovendien maakt men graag gebruik van de OET-leerkracht als communicatie-kanaal met 
allochtone ouders. 
De Marokkaanse leerkrachten zien zich derhalve geconfronteerd met verschillende ver-
wachtingen ten aanzien van het door hen te verrichten onderwijs'. Van de Wetering (1990) 
meent dat een dergelijke tussenpositie veel vraagt van de leerkrachten: ze bevinden zich 
tussen twee vuren. De leerkrachten beogen de ontwikkeling van een positief zelfconcept te 
stimuleren en verwachten dat dit de onderwijsprestaties van de leerlingen ten goede komt. 
De wijze waarop dat wordt ingevuld is afhankelijk van de positie die de leerkracht inneemt 
in het krachtenveld. Leerkrachten die dichter bij de ouders staan benadrukken de col-
lectieve identiteit en de islamitische normen en waarden; leerkrachten die meer afstand 
nemen van de ouders benadrukken meer de individuele identiteit en het schoolsucces van 
de leerling. 
4 Van de in de wet op het basisonderwijs geboden mogelijkheid om de gemiste vakken te laten inhalen, bijvoorbeeld 
door een verlenge schooldag in te stellen, wordt vrijwel geen gebruik gemaakt. 
' De positie van de Marokkaanse leerkrachten s vergelijkbaar met cue van de onderwijskrachten belast met het 
geven van godsdienstonderwijs op confessionele scholen. Hoewel ik met wil suggereren dat die aan eenzelfde mate 
van stress bloot staan, worden zij eveneens geconfronteerd met velschillende "rolzenders" die eisen stellen aan de 
inhouds van de door hen verzorgde lessen (zie H.Zondag, 1993) 
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4.2.3 Isolement en werkdruk 
Volgens het onderzoek van Dnessen с s. (1988) waren de meeste leerkrachten aan meerdere 
scholen verbonden, het gemiddelde aantal scholen per leerkracht lag op 4,6. Die omstan­
digheid leidt bijna per definitie tot een geïsoleerde positie binnen het schoolteam. Slechts 
een minderheid van de leerkrachten woont altijd de teamvergaderingen bij. Buiten de ver-
gaderingen is er wel contact met Nederlandse collega's, de gesprekken gaan dan echter niet 
over samenwerking en onderlinge afstemming, maar over problemen rond allochtone leerlin-
gen en hun ouders. Hoewel de OET-leerkracht vaak geen volwaardige positie inneemt bin-
nen de school, wordt er wel een beroep op hem gedaan te bemiddelen tussen de school en 
de ouders, te tolken, mee te werken aan de organisatie van ouderavonden en interculturele 
activiteiten, huisbezoeken af te leggen en leerlingen te begeleiden. Aangezien de leer-
krachten gemiddeld op 4 tot 5 scholen werkzaam zijn, leiden deze extra activiteiten tot een 
grote werkdruk De gegevens van Dnessen с s stammen uit 1986 Verondersteld mag 
worden dat sinds die tijd een en ander is verbeterd Op veel scholen in de formatie uitge­
breid tengevolge van het gegroeide aantal leerlingen dat OET volgt Daardoor wordt een 
minder versnipperde aanstelling voor de leerkracht mogelijk. 
Uit recent onderzoek (Aaliouli, 1994, projectgroep NT2, 1992; van der Leij, 1991) blijkt 
echter dat nog altijd sprake is van een geïsoleerde positie van het OET en van een hoge 
werkdruk De opbrengst van het OET is gering, mede door de grote lesuitval, de leerkrach-
ten zijn gedemotiveerd, ze hebben een relatief hoog ziekteverzuim en vervangers zijn 
doorgaans moeilijk te vinden. Men noemt het OET een speelbal van de al dan met verbor-
gen interetnische conflicten op school. 
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5 METHODE 
In die hoofdstuk worde een verantwoording gegeven van de gebruikte onderzoeksmethode. 
In de eerste paragraaf ga ik in op de gangbare methoden van onderzoek onder allochtonen 
en motiveer ik de keuze voor het narratieve of open interview als methode van dataverzame-
ling. In de tweede paragraaf worden 5 soorten storende invloeden behandeld bij survey-
onderzoek onder allochtonen. Bij elk van deze categorieën zal ik aangeven in hoeverre ze 
ook bij open interviews tot vertekening van de antwoorden kunnen leiden. In de derde 
paragaaf bespreek ik de implicaties daarvan voor de opzet van het onderzoek onder de eer-
ste generatie Marokkaanse moslims in Nederland. In de daarop volgende paragrafen komen 
het onderzoeksdesign, de constructie en herziening van de vragenlijst, de werving en de 
respons aan de orde. 
5.1 Methoden van onderzoek onder etnische minderheidsgroepen 
Het onderzoek beoogt een beschrijving te geven van de religiositeit onder Marokkaanse 
moslims in Nederland en de samenhang tussen religiositeit, etniciteit en welbevinden te 
analyseren. Bij de wijze waarop het daarvoor benodigde empirische materiaal wordt verza-
meld moet rekening worden gehouden met de specifieke kenmerken van de onderzoeks-
groep. Het gaat immers om een groep die qua culturele oriëntatie, taal en opleidingspeil 
afwijkt van de gebruikelijke doelgroepen van psychologisch onderzoek. De onderzoeksme-
thode moet echter ook tegemoet komen aan de eisen van betrouwbaarheid, validiteit en re-
presentativiteit die normaal worden gesteld binnen de sociale wetenschappen. Deze eisen 
kunnen op gespannen voet staan met de eisen die het specifieke karakter van de onder-
zoeksgroep stelt. Oplossingen voor dit dilemma bevinden zich meestal tussen de twee uiter-
sten van kwalitatief en kwantitatief onderzoek: enerzijds de participerende observatie en 
anderzijds het survey-onderzoek. 
5.1.1 Participerende observatie 
Participerende observatie is een kwalitatieve onderzoeksmethode, waarbij de onderzoeker 
een sociale groep en haar gebruiken bestudeert door er zelf gedurende langere tijd deel van 
uit te maken. Hij/zij verwerft inzicht in de leefwereld van de groepsleden door te participe-
ren in de dagelijkse routines van de groep, door die te observeren en door gesprekken te 
voeren met informanten. Individuen worden niet los van hun context, en eigenschappen niet 
los van het individu bestudeerd. De onderzoeker dient met zijn methoden zo min mogelijk 
storend op te treden. Bij de participerende observatie ligt de nadruk eerder op de validiteit 
van onderzoeksresultaten, dan op de betrouwbaarheid en herhaalbaarheid. 
Voorstanders van de participerende observatie treft men vooral bij auteurs met een antropo-
logische achtergrond (zie Köbben, 1980). Hun onderzoeksobject is doorgaans niet het in-
dividu, waar psychologen vanuit de aard van hun discipline in geïnteresseerd zijn, maar de 
gemeenschap, het collectief. Van den Berg-Eldering (1978) koos bij haar onderzoek onder 
Marokkaanse gezinnen in Nederland voor participerende observatie. De argumentatie die 
zij daarvoor geeft komt in grote lijnen neer op twee punten: 
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- hec exploraticve karakter van het onderzoek; 
Het thema van haar onderzoek vormde destijds (in 1974-75) een dermate onontgonnen ter-
rem, dat het zonder voorafgaand onderzoek onmogelijk zou zijn om een relevante vragen-
lijst op te stellen Door participerende observatie zouden relevante samenhangen kunnen 
worden opgespoord, die vervolgens als uitgangspunt konden dienen voor vragenlijsten-on-
derzoek. 
- de validiteit van de data bij een allochtone onderzoeksdoelgroep. 
Vragenlijsten zouden met de informatie opleveren die men beoogt te verkrijgen, doordat 
respondenten geneigd zijn te antwoorden conform culturele normen. Ze zeggen niet wat ze 
werkelijk doen, maar wat ze geacht worden te doen. Participerende observatie biedt de 
mogelijkheid de discrepantie tussen verbaal en feitelijk gedrag waar te nemen. 
Wat betekenen deze argumenten voor de keuze van de methode van dataverzameling bij 
ons onderzoek? 
- De religieuze betrokkenheid van individuele Marokkaanse moslims in Nederland vormt 
een nog onontgonnen terrein, zij het dat er inmiddels veel meer onderzoek is gedaan onder 
de Marokkanen in Nederland dan ten tijde van de studie van v.d Berg-Eldenng. Ook ons 
onderzoek draagt een min of meer exploratief karakter Dat sluit echter niet uit dat een re-
levante vragenlijst kan worden ontwikkeld. Een voorafgaande pilotstudy waarin verschil-
lende versies van vragenlijsten worden uitgeprobeerd biedt die mogelijkheid. 
- Het tweede argument tegen vragenlijstenonderzoek is van fundamentelere aard. Er is bij 
het survey-onderzoek geen controle mogelijk op de validiteit, het waarheidsgehalte van de 
antwoorden. Participerende observatie zou wèl een mogelijkheid bieden om discrepanties 
tussen verbaal en feitelijk gedrag waar te nemen. Maar ook dan gebeurt dat incidenteel en 
niet systematisch. De onderzoeker constateert bijvoorbeeld tijdens de ramadan dat een van 
zijn informanten stiekem een sigaretje rookt, terwijl hij zegt te vasten. Hij weet dan dat 
hij de uitspraken van betrokkene op dit punt niet geheel hoeft te geloven, omdat hij dat 
-bij toeval- bij deze informant heeft waargenomen Over de betrouwbaarheid van uitspra-
ken van andere informanten weet hij nog niets Controle op de waarachtigheid van uitspra-
ken gebeurt dan op basis van toevallige, met-systematische observaties Dergelijke observa-
ties kunnen, wanneer ze zich bij herhaling voordoen, belangrijke informatie verschaffen 
over de hele gemeenschap Kennis over individuen binnen de gemeenschap en verschillen 
tussen die individuen kan er echter niet op worden gebaseerd. 
- Een belangrijk nadeel van het gebruik van participerende observatie is dat de methode 
geen generalisatie mogelijk maakt naar de totale populatie. De methode schiet op dit punt 
tekort, aangezien het nadrukkelijk onze bedoeling is een representatieve beschrijving te 
geven van de godsdienstige betrokkenheid onder de onderzoeksgroep van eerste generatie 
Marokkaanse moslims. 
-Janssen (1990a) wijst er tot slot op dat veel kwalitatief onderzoek (zo ook participerende 
observatie) mank gaat doordat de theorie en de fase dataverzameling onontwarbaar door el-
kaar lopen Het is mede daardoor meestal niet mogelijk na te gaan hoe de 
onderzoeker tot zijn interpretaties is gekomen De onderzoeksresultaten zijn daardoor niet 
toegankelijk voor replicatie en verificatie. 
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5.1.2 Survey-onderzoek 
Het survey-onderzoek is een kwantitatieve onderzoeksmethode, waarbij een groot aantal 
respondenten een vragenlijst krijgt voorgelegd met geprécodeerde antwoordmogelijkheden. 
Het is de bedoeling dat de verschillen in antwoordpatroon uitsluitend worden veroorzaakt 
door de werkelijk bestaande verschillen tussen de individuele respondenten ten aanzien van 
de onderzoeksvanabelen. De interviewsituatie is uniform en geformaliseerd, om iedere an-
dere bron van variatie uit te sluiten. De nadruk ligt op meer op de betrouwbaarheid en ge-
neraliseerbaarheid van onderzoeksresultaten dan op de validiteit. 
Het survey-onderzoek is de meest gebruikte methode bij het minderhedenonderzoek. Door 
middel van een goed uitgevoerde survey is het in beginsel mogelijk om wèl generaliseerbare 
uitspraken te doen over de gehele populatie. Er wordt echter van verschillende zijden kri-
tiek geleverd op de bruikbaarheid van surveytechnieken. Ten dele is dat een algemene kri-
tiek, er zijn echter ook specifieke bezwaren bij het gebruik bij onderzoek onder etnische 
minderheden. 
Een algemeen nadeel van kwantitatief onderzoek is dat de onderzoeker ertoe verleid wordt 
lukraak op zoek te gaan naar significante verbanden, temidden van het grote aantal corre-
laties dat berekend kan worden. Die worden vervolgens geacht reëel directe samenhangen 
weer te geven, ja zelfs causale verbanden, ook als daar vanuit het theoretische kader geen 
enkele aanleiding voor is. "Paaseieren zoeken" noemt Janssen (1990b) dat 
Een ander punt van kritiek op het gebruik van surveymethoden bij attitude-onderzoek 
werd jaren geleden reeds naar voren gebracht door Converse (1964, 1970). Grootschalig 
onderzoek met muliple-choice technieken levert onbetrouwbare antwoorden, "non-attitu-
den". Mensen zijn geneigd voor één van antwoordcategoneen te kiezen, onafhankelijk van 
de vraag of ze überhaupt een mening hebben over het onderwerp1 
Myers (1977) zegt dat ten onrechte wordt verondersteld dat de gestandaardiseerde vragen-
lijst alle respondenten in gelijke mate in staat stelt om hun eigen positie ten opzichte van 
de onderzoeksvanabelen weer te geven. De gangbare onderzoekspraktijk, waarbij in hoog 
tempo op zakelijke wijze naar een groot aantal persoonlijke kenmerken wordt gevraagd is 
geheel wezensvreemd aan het communicatiepatroon van veel respondenten. Dat is met name 
het geval bij groepen met een leefwijze die sterk verschilt van die van de onderzoeker. Om 
soortgelijke redenen bekritiseren verschillende auteurs het gebruik van surveys bij minder-
hedenonderzoek (Shadid & Kornalijnslijper, 1985; Angel & Gronfein, 1988). Meloen & 
Veenman (1990) wijdden een overzichtsstudie aan de mogelijkheden en onmogelijkheden 
van het survey-onderzoek bij etnische minderheidsgroepen. Zij concluderen dat survey-in-
terviews bij deze groepen mogelijk zijn, maar dat er een groot aantal bezwaren aan kleeft. 
Elk van deze bezwaren is te ondervangen door specifieke maatregelen, doch bij cumulatie 
ervan kunnen de kosten en de vereiste tijdsinvestering hoog oplopen. Verderop in dit 
hoofdstuk zal ik uitgebreider stilstaan bij de door hen genoemde bezwaren en maatregelen. 
De rode draad is bij deze aanbevelingen steeds het streven om aansluiting te zoeken bij het 
referentiekader van de respondent. De eisen van een gestandaardiseerde en geformaliseerde 
1
 Wescerhof (1994) wijst erop dat met alle respondenten in geli|ke mate in staat zun om meningen weer te geven 
over alle mogelijke onderwerpen Meningen maken deel uu van het discours dat specifiek s voor bepaalde culturele 
domeinen Naarmate iemand meer ervaring heeft mee een bepaald domein, zal hij of гц ook een meer samenhangende 
en uitgekristalliseerde opinie ontwikkelen Cliënten van alternatieve genezers hebben bijvoorbeeld een meer 
uitgesproken opinie over de medische sector dan mensen die nooit met de gezondheidszorg ui aanraking zijn geweest 
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interviewsituatie worden daarbij versoepeld: men beweegt zich in de richting van de uit-
gangspunten van de participerende observatie. De leerwereld van de onderzochte wint aan 
belang. 
5.1.3 Een tussenweg: open interviews 
Het survey-onderzoek levert gegevens waarop respondenten onderling vergelijkbaar zijn. 
De mate waarin die gegevens werkelijk de leefwereld van de respondenten weergeven, 
wordt in twijfel getrokken. Participerende observatie daarentegen levert gegevens waarin 
de authentieke beleving van respondenten tot zijn recht komt terwijl de onderlinge verge-
lijkbaarheid van respondenten niet wordt gewaarborgd. Volgens Mühlfeld c.s. (1981) biedt 
het open interview een compromis tussen eisen van vergelijkbaarheid en authenticiteit. Bij 
het open interview krijgt de respondent de gelegenheid om zijn/haar verhaal in eigen be-
woordingen te vertellen en hoeft deze de eigen antwoorden niet te interpreteren in de ter-
men van geprecodeerde antwoordcategorieën. De interviewsituatie is zo ingericht dat alle 
kenmerken van het "Alltagsgespräch" aanwezig zijn: er is een tweerichtingsverkeer, er zijn 
derden waarover gesproken wordt en er zijn inhouds- en betrekkingsaspecten. De verge-
lijkbaarheid wordt verkregen door de vragen die het verloop van het gesprek structureren 
en door de interpretatie en categorisering van de antwoorden door de onderzoeker achteraf. 
Daarbij wordt de eis gesteld dat het interpretatieconcept openbaar en falsificeerbaar moet 
zijn. Het kan omwille van de vergclijkbaarheidseis nodig zijn dat de interviewer ingrijpt in 
het verloop van het gesprek of de respondent afkapt. Dergelijke interventies kunnen echter 
ten koste gaan van de authenticiteit. De interviewer heeft de taak om voortdurend het 
evenwicht tussen beide te zoeken. 
Volgens Mühlfeld c.s. heeft de informatie die wordt verkregen in open interviews een gro-
tere "ecologische validiteit" dan de informatie die met gestandaardiseerde survey-vragenlijs-
ten verkregen kan worden. De eigen beleving van de respondent zoals deze in het interview 
wordt verwoord is een betere benadering van de wijze waarop deze zijn eigen beleving in 
het Alltagsgespräch zou verwoorden. De keuze voor het open interview betekent dat recht 
wordt gedaan aan de authenticiteit van de antwoorden, hetgeen de generaliseerbaarheid 
van de onderzoeksresultaten ten goede komt. De methode vergt echter een grotere tijdsin-
vestering dan de surveymethode doet. Het aantal interviews dat kan worden gereliseerd zal 
daardoor beperkter zijn, en dat gaat weer ten nadele van de generaliseerbaarheid. 
We hebben eerder stilgestaan bij inzichten van de narratieve psychologie met betrekking 
tot subjectieve ervaringen. Daarbij werd erop gewezen dat het individu reflecties over het 
eigen bestaan construeert aan de hand van verhaalstructuren. De bruikbaarheid van deze 
narratieve productie wordt voortdurend getoetst in sociale interacties. Het open interview is 
zo'n sociale interactiesituatie en lijkt geschikt om de voor de respondent kenmerkende nar-
ratieve structuren op te roepen. De narratieve structuren en strategieën die de respondent 
in de interviewsituatie gebruikt vormen altijd slechts een selectie uit het hele repertoire 
waaruit hij putten kan. De beoordeling van het doel van het onderzoek, de persoon van de 
interviewer en de betrokkenheid bij het onderwerp dragen er toe bij dat bepaalde elemen-
ten benadrukt en andere onderbelicht worden. Het open interview is, zoals iedere sociale 
interactie, een momentopname. Het is een model dat de respondent samen met de intervie-
wer maakt van zijn werkelijkheid. 
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5.1.4 De keuze van de onderzoeksmethode 
Van de hier gepresenteerde methoden van onderzoek onder etnische minderheidsgroepen 
sluit het open interview het best aan bij de uitgangspunten van onze onderzoeksopzet. Het 
aantal interviews dat op deze wijze gehouden kan worden is -in vergelijking met het sur-
vey-onderzoek- beperkt Bij de generalisatie van de onderzoeksresultaten kan ik dan ook 
slechts terughoudend zijn. De geldigheid van mijn conclusies heeft betrekking op de on-
dervraagde respondenten. Voor een generalisatie naar de gehele populatie van oudere 
Marokkaanse mannen is een grootschaliger vervolgonderzoek noodzakelijk. 
Het onderzoek naar de religieuze beleving van Marokkaanse moslims in Nederland vormt 
een nog onontgonnen terrein en heeft een exploratief karakter. Wij zijn daarom geïnteres-
seerd in onderzoeksmethoden die zo dicht mogelijk aansluiten bij de leefwereld van de on-
derzoeksgroep. De vraagstelling richt zich op de psychische functies die religiositeit en et-
niciteit vervullen voor het psychische welbevinden van individuele Marokkaanse migranten. 
De methode van dataverzameling moet dan een systematische vergelijking tussen indivi-
duen mogelijk maken. Met open interviews kan zowel tegemoet worden gekomen aan het 
streven naar authenticiteit als aan de eis van vergelijkbaarheid. Zoals aan iedere onder-
zoeksmethode kleven er echter ook aan het open interview bezwaren. De onderzoeker ver-
laat zich volledig op verbale data en op eventuele observaties tijdens het interview. Het 
risico van oneigenlijke antwoorden is aanwezig en vraagt om extra voorzorgsmaatregelen. 
5.2 Oneigenlijke antwoorden 
Van de zijde van de voorstanders van participerende observatie wordt het survey-onderzoek 
bekritiseerd, omdat het feitelijke gedrag van respondenten niet altijd overeenkomt met hun 
verbale antwoorden bij de vragenlijst Survey-onderzoek biedt geen mogelijkheid van con-
trole op dergelijke oneigenlijke antwoorden Deze terechte kritiek strekt zich ook uit tot 
andere interviewmethoden, zoals die van het narratieve of open interview We hebben in 
het voorafgaande echter gezegd, dat ook de participerende observatie op dit punt geen 
soelaas biedt. Ook daar is geen sprake van systematische controle, die niet op incidentele 
waarnemingen berust. Wanneer de onderzoeksopzet vraagt om een vergelijking tussen in-
dividuele respondenten, zou een systematische controle gewenst zijn 
De mogelijkheid dat een respondent al dan niet bewust oneigenlijke antwoorden geeft is 
nooit geheel te vermijden. Wel kan worden getracht om het risico tot een minimum te be-
perken. Meloen & Veenman (1990) geven een aantal specifieke maatregelen die kunnen 
worden getroffen bij 5 categorieën van oneigenlijke antwoorden bij het survey-onderzoek 
onder allochtonen Als bronnen van oneigenlijke antwoorden noemen zij. 
- de onderzoeksopzet; 
- de wijze waarop de vragenlijst is opgesteld, 
- eigenschappen van de interviewer, 
- eigenschappen van de respondent; 
- interactie-effecten van de eerder genoemde categorieën. 
Hieronder zal ik uitgebreider ingaan op elk van de gegeven bronnen van vertekende ant-
woorden en de toepasbaarheid van daarbij gegeven aanbevelingen voor ons onderzoek 
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5.2.1 De onderzoeksopzet 
De keuze van onderwerp en probleemstelling en de wijze waarop respondenten worden be-
naderd is van invloed op de bereidheid om mee te werken en vervolgens ook de vragen naar 
waarheid te beantwoorden. Wanneer de respondent positieve effecten verwacht van het on-
derzoek zal de bereidheid tot medewerken groter zijn. 
- Meloen & Veenman raden aan om aansluiting te zoeken bij het referentiekader van de 
respondent. Veel allochtone groepen zijn gewend om uitgebreid de tijd te nemen voor een 
gesprek. De gangbare survey-praktijk waarbij in hoog tempo vragen worden afgevuurd en 
men zonder enige inleiding van het ene onderwerp naar het andere gaat wekt irritatie en 
wantrouwen. Met de keuze voor het open interview is gekozen voor een methode waarbij 
het referentiekader van de respondent zovel mogelijk gerespecteerd wordt. 
- Een verdere aanbeveling is het vroegtijdig kontakt leggen met sleutelfiguren uit de al-
lochtone gemeenschap. Deze kunnen de bekendheid van het onderzoek bij hun achterban 
vergroten en adviseren over de uiteindelijke onderzoeksopzet. Deze aanbeveling werd na-
gevolgd. Ik heb Marokkaanse informanten gevraagd om te adviseren bij de constructie van 
de vragenlijst en behulpzaam te zijn bij de werving. De ervaringen daarmee waren echter 
teleurstellend, zoals ik verderop zal toelichten. 
- Belangrijk is verder de introductie van het onderzoek bij potentiële respondenten. De ef-
fectiviteit van een schriftelijke introductiebrief wordt betwijfeld, met name bij oudere 
Marokkanen. Het analfabetisme onder hen is groot, de Idoof tussen de Marokkaans-
Arabische spreektaal en de klassiek Arabische schrijftaal is een probleem en dat geldt ook 
voor de mate waarin Nederlandse brieven worden gelezen en begrepen. Voor de mondelinge 
introductie door de interviewer moet dan ook de nodige tijd worden uitgetrokken. In die 
introductie moeten aan de orde komen: 
- doel en opzet van het onderzoek-, 
- te verwachte effecten in het algemeen en voor de respondent in het bijzonder; 
- de reden waarom juist deze respondent is benaderd; 
- de rol van interviewer en van respondent; 
- de vertrouwelijkheid en anonimiteit van het onderzoek. 
5.2.2 De opzet van de vragenlijst 
Meloen & Veenman citeren verscheidene auteurs die specifieke problemen melden bij het 
afnemen van surveys bij allochtone respondenten. Oudere en laagopgeleide Marokkaanse 
werknemers die door Shadid (1979) werden ondervraagd waren niet bekend met bepaalde 
schaaltechnieken' nuanceverschillen tussen antwoordcategoneen werden niet onderkend, of 
men meende dat de antwoordcategoneen de opinie van de interviewer weergaven. 
Risvanoglu-Bilgin c.s. (1985) slaagden erin de vragenlijst afte werken, maar hun Turkse 
respondenten kwamen pas los tijdens de informele gesprekken na afloop. De gegevens die 
in deze gesprekken werden verkregen, bleken vaak interessanter dan de resultaten van het 
strakke vraag- en antwoordspel. De hier signaleerde moeilijkheden doen zich met name 
voor wanneer de interviewsituatie wordt gedomineerd door de gestandaardiseerde survey-si-
tuatie. Het open interview levert dan geen problemen op. 
- Meloen en Veenman wijzen erop dat Marokkaanse en Turkse respondenten problemen 
hebben met hypothetische vragen. De vragen moeten kort zijn, ze moeten gemakkelijk te 
begrijpen zijn, en gesitueerd in het hier en nu. Vragen naar toekomstverwachtingen of vra-
gen waarbij een beroep wordt gedaan op het geheugen kunnen problemen geven. Gezien 
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de ervaring dat interviews anderhalf tot twee keer zo lang duren als bij autochtonen, moet 
de vragenlijst niet te lang zijn. Deze moet voorzien in een voor de respondent logische op-
bouw. Deze aanbevelingen leken mij niet alleen van belang bij survey-onderzoek en wer-
den daarom ook opgevolgd bij de constructie van onze vragenlijst. 
- Vragen die door de respondent als bedreigend kunnen worden opgevat moeten worden 
vermeden. Wanneer dat niet mogelijk is met het oog op de probleemstelling van het onder-
zoek, wordt aangeraden de vragen aan het einde van de vragenlijst te plaatsen, of de formu-
lering aan te passen. Een langere inleiding, een indirecte vraagstelling, open-ended vragen 
of een geleidelijke opbouw met doorvragen ("routing") kunnen goede diensten bewijzen. 
Volgens de door mij geraadpleegde Marokkaanse informanten zou de religieuze betrokken-
heid voor moslims een beladen thema kunnen zijn Men zou er moeite mee hebben om ant-
woorden te geven betreffende gedrag dat niet conform de islamitische leefregels is. Er werd 
daarom gebruik gemaakt van een meer omzichtige, indirecte wijze van vraagstelling. Zoals 
ik verderop zal toelichten schoot deze werkwijze zijn doel voorbij, en moest de vragenlijst 
worden aangepast. Een directe wijze van vraagstelling bleek uiteindelijk adekwatere ant-
woorden op te leveren. 
5.2.3 De interviewer 
Het meest onderzocht zijn oneigenlijke antwoorden die het gevolg zijn van eigenschappen 
van de interviewer. Bij minderhedensurveys is dan natuurlijk vooral van belang welke effec-
ten optreden wanneer interviewer en respondent niet tot dezelfde etnische of culturele 
groep behoren. De door Meloen & Veenman aangehaalde auteurs komen in het algemeen 
tot de conclusie dat vertekening vooral voorkomt bij bedreigende vragen over etniciteit; bij 
neutrale attitude-vragen treedt geen interviewer-effect op (zie bijv. Sudman & Bradburn, 
1974). Met betrekking tot mijn onderzoek doet de vraag zich voor, of het thema religiositeit 
voor de Marokkaanse moslims in de categorie bedreigende vragen over etniciteit dan wel 
neutrale attitude-vragen valt. Waarschijnlijk hangt veel af van de context waarbinnen de 
vragen worden geplaatst. Reese c.s. (1986) vonden bij onderzoek onder Amerikaanse en 
Mexicaans-Amerikanen een effect van de etnische afkomst van de interviewer wanneer het 
onderwerp betrekking had op de cultuur van de interviewer Was de cultuur van de res-
pondent het onderwerp, dan trad het effect niet op. Bij onderzoek naar religieus gedrag 
onder moslims van diverse nationaliteiten in Frankrijk werd gewerkt met Franse èn allocht-
one interviewers (Leveau, 1988). Er werden tussen beide geen noemenswaardige verschillen 
gevonden2 
In de VS wordt vaak gebruik gemaakt van het principe van "matching": leden van etnische 
groepen worden ondervraagd door interviewers met eenzelfde etnische achtergrond Weiss 
(1977) constateerde dat in drie kwart van de 194 geïnventariseerde minderheden-studies 
gebruik werd gemaakt van matching-technieken. Gematchte interviewers leverden iets be-
tere resultaten wat betreft het interviewklimaat, de respons en het bereik van potentiële 
respondenten, het nauwgezet uitvoeren van de interview-taken verliep echter slechter. 
Weiss waarschuwt verder dat er te gemakkelijk van wordt uitgegaan dat een etnische in-
terviewer een goede match vormt met de doelgroep die hij geacht wordt te interviewen. 
Een etnische "gemeenschap" kan onderling ook weer verdeeld zijn langs etnische, poli-
tieke, religieuze of andere scheidslijnen Het matchen naar etnische groep is geen garantie 
Mondelinge mededeling Leveau, december 1992 
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dat het vertrouwen van de respondent wordt gewonnen. Meloen & Veenman maken 
melding van de gewoonte van respondenten om eerst uicvoerig de doopceel te lichten van 
allochtone interviewers. Pas nadat deze test naar bevrediging is afgelegd, wordt de afname 
van de vragenlijst mogelijk. Bovendien hadden allochtone interviewers moeite met het stel-
len van sommige vragen, die binnen de normen van de eigen etnische groep als tè direct of 
als onoirbaar golden. Dergelijke vragen werden soms helemaal overgeslagen, soms vulde de 
interviewer zelf naar eigen inschatting een antwoord in. Een aantal onderwerpen wordt 
gemakkelijker besproken met een buitenstaander dan met iemand uit de eigen kring, 
waarbij de vrees bestaat dat zaken worden doorverteld. 
Autochtone interviewers kunnen echter ook wantrouwen oproepen, bijvoorbeeld omdat zij 
worden aangezien voor controleurs. Turken en Marokkanen zijn vaak niet bekend met de 
praktijk van het wetenschappelijk onderzoek. Wel kennen ze uit hun eigen land volkstel-
lingen, waardoor de interviewer geassocieerd kan worden met overheidsinstanties. Ook is 
het mogelijk dat men in de interviewer een mogelijke hulpverlener of belangenbehartiger 
ziet (Shadid, 1979) hetgeen eveneens de antwoorden kan vertekenen. 
Shadid & de Jongh (1984) wijzen erop dat een hoge respons onder allochtone respondenten 
niet altijd borg staat voor betrouwbare antwoorden. Vaak begrijpt een allochtone respon-
dent niet precies wat de autochtone interviewer wil, maar werkt hij mee om eventuele pro-
blemen met de autoriteiten te voorkomen. 
Meloen & Veenman concluderen dat er lang niet altijd verschillen zijn tussen allochtone en 
autochtone interviewers. Wanneer ze er zijn, hebben ze betrekking op etnisch specifieke 
vragen. In dat geval bestaat het vermoeden van onderrapportage bij autochtone, en over-
rapportage bij allochtone interviewers. Er worden bij autochtone interviewers dus kleinere, 
en bij allochtone interviewers grotere etnische verschillen gemeld. Maar welke interviewers 
de meest betrouwbare antwoorden krijgen is nog onvoldoende onderzocht. 
Bij deze genuanceerde conclusie ten aanzien van etnische interviewer-effecten voegen de 
auteurs een genuanceerd advies betreffende de te nemen maatregelen. Men suggereert een 
methode waarbij wordt gewerkt met gemengde koppels van interviewers, welke beide een 
deel van het interview afnemen. De autochtone interviewer kan worden ingezet bij vragen 
waarvan verwacht wordt dat ze bij zijn allochtone partner problemen opleveren en omge-
keerd. Daarnaast wijzen de auteurs op de methode die door Wentholt (1983) wordt aange-
raden. Deze meent dat het belangrijkste voordeel van allochtone interviewers is gelegen in 
de kennis van de moedertaal van de respondent. Het voordeel van autochtone interviewers 
is hun neutrale positie met betrekking tot onderwerpen die het aanzien van de respondent 
in de gemeenschap kunnen schaden. Hij meent beide voordelen te kunnen combineren door 
het inzetten van autochtone interviewers die de moedertaal van de respondent beheersen. 
Meloen & Veenman menen voorts dat de autochtone interviewers in elk geval moeten be-
schikken over de juiste interviewhouding, bekend dienen te zijn met een minder directe 
manier van vragenstellen, de beleefdheidsnormen van de allochtone groep en moeten kun-
nen omgaan met wantrouwen. 
Gelet op de door Wentholt en Meloen & Veenman genoemde criteria beschikte ik over de 
benodigde kennis en vaardigheden om de interviews te kunnen afnemen. Ik sta als autocht-
one Nederlander neutraal ten opzichte van omstreden onderwerpen in de Marokkaanse 
kring. Mijn beheersing van het Marokkaans Arabisch stelt mij in staat eventuele taalbar-
rières te slechten. Bovendien mag worden verondersteld dat ik op grond van jarenlange be-
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trokkenheid bi) de Marokkaanse gemeenschap (privé, m vrijwilligerswerk en beroepshalve) 
voldoende ben ingevoerd in de culturele omgangsvormen van de doelgroep 
5.2.4 De respondent 
Oneigenlijke antwoorden die het gevolg zijn van eigenschappen van de respondent zijn 
beduidend minder vaak onderwerp geweest van onderzoek Meloen & Veenman geven 
een aantal verschillen tussen autochtone en allochtone respondenten aan, die kunnen leiden 
tot oneigenlijke antwoorden bij survey-onderzoek Verschillen in antwoorden kunnen het 
gevolg zijn van verschillen in taalbeheersing, culturele normen, de maatschappelijke positie 
en de bekendheid met het survey-onderzoek Er wordt vooral een storend effect verwacht 
door de geringe bekendheid met de praktijk van het survey-onderzoek De auteurs halen 
Wentholt (1983) aan, die zegt dat de methode van het vraaggesprek, met elementen als een 
van tevoren opgestelde vragenlijst en de daarbij behorende communicatie geheel wezens-
vreemd zijn aan de wijze waarop men in met-westerse culturen met elkaar omgaat De in-
terviewer gedraagt zich niet zoals men gewend is zich te gedragen in een gesprek en wordt 
met wantrouwen bekeken Meloen & Veenman doen een aantal aanbevelingen met betrek-
king tot de aanpassing van de vragenlijst en de methode van vragen stellen (minder ge-
haast, minder direct en het toepassen van "gebalanceerde vragen" om sociale wenselijk-
heidseffecten tegen te gaan) Ook wordt gewezen op de noodzaak van een intensieve voor-
lichting aan de respondent met betrekking tot de rol van de interviewer en de verwachte rol 
van de respondent in het interview 
De keuze van het open interview als onderzoekmethode vereist niet dat de respondenten 
bekend zijn met sociaal-wetenschappelijke onderzoekspraktijken Wel dient zorg te wor-
den besteed aan een goede introductie, teneinde op voorhand mogelijke misverstanden en 
bronnen van wantrouwen weg te kunnen nemen 
Meloen & Veenman besteden weinig aandacht aan mogelijke maatregelen met het oog op 
de culturele oriëntatie en de maatschappelijke positie van allochtone respondenten 
Waarschijnlijk heeft dat te maken met het feit dat ZIJ zich beperken tot respons-effecten 
bij het survey-onderzoek, waarbij het accent meer ligt op het verzamelen van feitelijke ge-
gevens dan op het verkrijgen van subjectieve informatie als opinies en attituden In ons on-
derzoek nemen subjectieve vragen naar belevingsaspecten echter een centrale plaats in en 
worden de antwoorden mogelijk sterker beïnvloed door culturele en sociale factoren In de 
hierna volgende paragraaf (§ 5 3) wordt daarom uitgebreider ingegaan op de kenmerken 
van de onderzoeksdoelgroep en de wijze waarop daarmee rekening wordt gehouden bij de 
onderzoeksmethode 
5.2.5 Interactie-effecten 
De laatste categorie van oneigenlijke antwoorden die door Meloen & Veenman wordt opge-
voerd heeft betrekking op de storende invloeden die antwoorden ondergaan door specifieke 
combinaties van de voorgaande categorieën Zo kan het storende effect van bedreigende 
vragen worden versterkt door de negatieve invloed van de onbekendheid met het survey-
onderzoek De auteurs doen geen aanbevelingen voor dergelijke specifieke combinaties van 
respons-effecten Wel wijzen zij op een algemeen kenmerk van de interviewsituatie de 
aanwezigheid van derden Het is bij allochtone respondenten vaak niet te vermijden dat 
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familieleden en kinderen bij het interview aanwezig zijn. Het zou indruisen cegen de be-
leefdheidsnormen wanneer de interviewer zou verzoeken om ergens met de respondent apart 
te mogen zitten. De ruimte in de vaak kleine behuizing leent zich daar ook niet altijd voor. 
De aanwezigheid van derden kan echter de betrouwbaarheid van de antwoorden beïnvloe-
den. De auteurs raden aan om interventies van aanwezigen eventueel te voorkomen door te 
wijzen op de regels van het interview en door hen te vragen hun mening pas na afloop ken-
baar te maken. Shadid & de Jongh (1984) achten het minder bezwaarlijk wanneer andere 
aanwezigen zich bemoeien met het interview. Volgens hen is het een typische westerse 
norm, dat iedereen over elk onderwerp een individuele mening heeft; in niet-westerse cultu-
ren behoort een mening eerder de groep toe dan het individu. Men kan zich daarbij echter 
afvragen hoe homogeen een dergelijke groepsmening is. De aanwezigheid van familieleden 
kan immers leiden tot meningsverschillen of tot het betwisten van de feitelijke informatie 
die de respondent verstrekt. Veenman (1980) waardeerde de aanwezigheid van (Molukse) 
gezinsleden positief, omdat deze al dan niet bewust onjuiste antwoorden van de respondent 
corrigeerden. Ook daarbij past een kanttekening met betrekking tot de vergelijkbaarheid 
van de resultaten bij verschillende respondenten. Immers, in de ene sicuatié zijn familiele-
den aanwezig en corrigeren zij antwoorden van de respondent. In de andere situatie zijn zij 
niet aanwezig en is onduidelijk of de antwoorden correctie behoeven. In de interviews voor 
mijn onderzoek koos ik voor een gedragslijn waarbij de aanwezigheid van derden werd ac-
cepteerd, maar interventies werden ontmoedigd, zover dat beleefdheidshalve mogelijk was. 
5.2.6 Conclusie oneigenlijke antwoorden 
De bereidheid om mee te werken en vragen naar waarheid te beantwoorden kan worden 
bevorderd door aansluiting te zoeken bij het referentiekader en de belangen van de onder-
zoeksgroep. De door mij gekozen methode van het open interview biedt daarvoor goede 
mogelijkheden. Het inschakelen van intermediaire adviseurs kan goede diensten bewijzen 
bij de onderzoeksopzet en het geven van bekendheid bij de doelgroep van het onderzoek. 
Daarom werd gebruik gemaakt van Marokkaanse tussenpersonen. De ervaringen daarmee 
stelden echter teleur. Een formele strakke interview-setting, hypothetische, directe of be-
dreigende vragen en geprécodeerde antwoordcategorieën vergroten het onbegrip en het 
wantrouwen. Dat kan worden vermeden door een duidelijke introductie, een minder for-
mele interviewstijl en aanpassingen van de vragenlijst. Het open interview komt daaraan in 
ruime mate tegemoet. Eventuele interviewer-effecten doen zich met name voor bij etnisch-
sensitieve vragen. Aangeraden wordt het inzetten van allochtone of tweetalige autochtone 
interviewers, die bekend zijn met de culturele omgangsvormen van de doelgroep. Gelet op 
deze laatste criteria beschikte ik over de benodigde kwalificaties om de interviews af te ne-
men. De aanwezigheid van gezinsleden tijdens het interview is niet te vermijden. Er kan 
een storende, maar ook een corrigerende invloed van uitgaan. Er wordt gekozen voor een 
gedragslijn waarbij interventies door aanwezige derden zovel mogeijk worden tegenge-
gaan. 
5.3 Opzet van de interviews 
Als methode van data verzameling werd dus gekozen voor het open interview, waarbij aan-
sluiting wordt gezocht bij het referentiekader van de respondent. Het uitgangspunt was 
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dat het vraaggesprek voor de respondent zoveel mogelijk de kenmerken vertoonde van een 
ontspannen, informeel gesprek. Volgens Van de Wetering kan een Marokkaanse sfeer 
worden geschapen wanneer de interviewer laat merken de Marokkaanse omgangsvormen te 
respecteren en door het gebruik van het Marokkaans-Arabisch als interviewtaai. Een der-
gelijke informele sfeer maakt openhartige antwoorden mogelijk, terwijl een formele 
"Nederlandse" sfeer tot defensieve reacties zou leiden (Van de Wetering, 1990). 
De informele sfeer kwam tot uiting in de tijd die wordt uitgetrokken voor het uitwisselen 
van beleefdheden, het interview zelf en de afronding ervan. De opstelling van de intervie-
wer was non-directief en belangstellend Het initiatief werd bij de respondent gelaten zo-
lang deze daarvan gebruik wenste te maken Uitvoerige antwoorden, zijpaden en anekdotes 
werden zelden afgekapt. Als structurerend element fungeerde de vragenlijst (zie bijlagen), 
die voorzag in open-ended vragen. Gesloten vragen met geprécodeerde antwoord-
categoneen werden vermeden, hoewel bij vragen naar feitelijke informatie wel werd 
doorgevraagd aan de hand van antwoordcategorieën. Bij vragen naar belevingsaspecten, 
opinies en attitudes trad ik zo min mogelijk sturend op. 
5.3.1 Kenmerken van de onderzoeksgroep 
Bij de onderzoeksopzet diende rekening te worden gehouden met een aantal culturele en 
sociale kenmerken van de respondenten, in aanvulling op de punten die in de vorige para-
graaf genoemd werden De onderzoeksgroep geldt ab moeilijk toegankelijk om redenen die 
samenhangen met de culturele oriëntatie en het opleidingspeil van de respondenten. 
a) Culturele oriëntatie 
-Van der Meer (1984) gaat in zijn studie over communicatiestijlen van Marokkanen in op 
de verschillen tussen westerse en Marokkaanse gesprekspartners. Oudere Marokkanen (en 
vooral de Berbers) zouden hier in Nederland voornamelijk omgaan met mensen van de eigen 
stam of van het eigen dorp. De meesten kwamen naar Nederland met een geringe ervaring 
met de moderne staat en een grondhouding van verzet tegen het nationale gezag Er is een 
"gebrek aan interesse in participatie aan een voor hen verdachte wereld" Dat wantrouwen 
jegens de buitenwereld vormt een obstakel bij het verkrijgen van medewerking aan het in-
terview. Veel auteurs (Pinto, 1990, Rosenboom 1989; de Walle-Sevenster, 1986) raden aan 
om bij de werving gebruik te maken van informele leiders uit het netwerk van de respon-
dent. 
- Respect en het vermijden van gezichtsverlies speelt een grote rol in de communicatie tus-
sen Marokkanen onderling Een uitgebreid stelsel van beleefdheidsgebruiken en rituelen 
moet ervoor zorgen dat de relaties harmonieus blijven en niemand in zijn eer wordt aange-
tast. De betrekking is dan ook vaak belangrijker dan de inhoud van een gesprek. De spre-
ker zal zijn best doen om antwoorden te geven waarvan hij denkt dat ze zijn gesprekspart-
ner behagen. De eigen beleving waar we in geïnteresseerd zijn dreigt zo ondergeschikt te 
raken aan het betrekkingsaspect De respondent zal gezichtsverlies vermijden door gedrag 
dat ab oneervol kan worden gezien niet toe te geven Hij zal geneigd zijn vragen bevesti-
gend te beantwoorden, omdat ontkennende antwoorden ab onwelwillend en onbeleefd zou 
kunnen worden opgevat Vragen naar zaken die mogelijkerwijs een smet op de goede naam 
kunnen werpen moeten dan ook met de grootste behoedzaamheid worden geformuleerd. 
- Er is mogelijk sprake van een andere subjectiviteitsbeleving dan die welke de westerse 
psychologie veronderstelt. Waar het westerse individu geneigd is om het eigen innerlijk te 
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zien als bron van zijn emoties, staan emoties in traditionele met-westerse culturen vaak 
meer in het teken van de onderlinge sociale verhoudingen. De mate waarin dat ook bij de 
arbeidsmigranten in dit onderzoek het geval is, weten we niet. Daarom wordt zo min moge-
lijk gebruik gemaakt van vragen en psychologische meetinstrumenten die een beroep doen 
op het vermogen tot introspectie. 
- In het herkomstgebied van veel Marokkanen was de islam een integraal aspect van vrijwel 
iedere levenssfeer. Dat is met name het geval bij ongeschoolde respondenten, afkomstig uit 
destijds afgelegen, rurale gebieden Het geloof was een veelomvattend en vanzelfsprekend 
fenomeen; een kwestie van vertrouwde praktijken, en niet van een beredeneerde overtui-
ging. Vragen naar persoonlijke geloofsopvattingen zullen dan in veel gevallen vergeefs zijn. 
b) Opleidingspeil en interviewtaai 
- Volgens schattingen is van de oudere Marokkanen circa 60% analfabeet. (Van de Berg & 
Dirks, 1990). Dat betekent -net zoals dat bij Nederlandse laagopgeleiden vaak het geval 
is- dat geen hoge eisen kunnen worden gesteld aan het vermogen om zich genuanceerd uit 
te drukken in abstracte begrippen Vragen die wellicht niet aansluiten bij het voorstel-
lingsvermogen van de respondent moeten worden vermeden. 
- De meerderheid van de Marokkaanse migranten in Nederland heeft een rudimentaire 
kennis van de Nederlandse taal opgedaan op de werkvloer. Het is echter goed denkbaar dat 
die taalkennis tekort schiet wanneer men over religieuze onderwerpen spreekt. In de inter-
viewsituatie wordt gebruikgemaakt van zowel het Nederlands ab het Marokkaans-
Arabisch. De interviewer kan vragen in het Marokkaans verduidelijken, de respondent kan 
desgewenst in het Marokkaans antwoorden. 
5.3-2 Implicaties voor het formuleren van de vragen 
Een en ander heeft gevolgen voor de wijze waarop de interviews worden opgebouwd en af-
genomen. 
a) Items moeten concreet zijn en situatiegebonden. Abstracte begrippen kunnen beter worden 
vermeden. 
b) "Ja" en "Nee" vragen kunnen leiden tot nietszeggende beleefde antwoorden. Vragen met 
"hoe" en "waarom", die informeren naar de achterliggende dynamiek van de ervaringen van 
de respondent, kunnen leiden tot impasses. De vraag is dan tè open, en respondent weet 
niet goed wat voor een antwoord er van hem verlangd wordt. De beste items vragen naar 
een concrete mogelijkheid. "Wat doet u dan?" " Waaraan merkt u dat?" "Naar wie ging u 
dan?" 
c) Het al dan niet nakomen van religieuze verplichtingen of andere zaken die de eer betref-
fen kunnen belangrijke informatie opleveren. Dat zijn echter beladen kwesties, die niet al-
tijd rechtstreeks kunnen worden aangeroerd. Een indirecte benadering, waarbij de verant-
woordelijkheid voor eventueel falen nadrukkelijk buiten de respondent wordt gelegd, kan 
goede diensten bewijzen, bijvoorbeeld door te benadrukken hoe groot de obstakels zijn als 
je in Nederland wilt leven als een goed moslim. 
d) De interviewsituatie zal de meeste respondenten vreemd zijn. Het is dan ook nodig om 
globaal uit te leggen wat het doel van wetenschappelijk onderzoek is en de positie van de 
interviewer duidelijk te maken. 
e) De thematische eenheid moet in het gehele gesprek aanwezig zijn. Een hierarchisch op-
gebouwde vragenlijst, die in een vaste volgorde punt voor punt wordt afgewerkt kan het 
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onbegrip wekken van de respondent. Dat kan ten koste gaan van het noodzakelijke opge­
bouwde vertrouwen. De diverse topics moeten aansluiten op de "natuurlijke" loop van het 
gesprek. De respondent krijgt veel vrijheid om de lijn van het gesprek in beginsel te bepa­
len. De interviewer structureert het gesprek wel door middel van de vragen van de vragen­
lijst. 
5.4 Нес onderzoeksdesign 
De gekozen onderzoeksmethode van het open interview impliceert een kleinschalige opzet 
Gezien de tot nu toe geringe specifieke kennis ten aanzien van het onderzoeksthema en het 
beperkte aantal mogelijke interviews is het onderzoek eerder hypothesevormend dan hypo-
thesetoetsend te noemen en draagt derhalve een exploratief karakter. Zoals eerder opge­
merkt, is generalisatie van de onderzoeksresultaten slechts mogelijk na een grootschaliger 
rephcatie-onderzoek. 
5.4.1 De steekproef 
Het onderzoek richt zich op de populatie Marokkaanse moslims van de eerste generatie. 
Het gaat om de mannen die in de jaren '60 en het begin van de jaren '70 naar Europa 
kwamen ab arbeidsmigrant. Om deze generatie te kunnen afbakenen werd een leeftijds­
grens gehanteerd van 40 jaar. Het oorspronkelijke onderzoeksplan voorzag in een pilot­
study onder 12 respondenten, gevolgd door 80 interviews met Marokkaanse mannen van 40 
jaar en ouder. Om onderzoekstechnische redenen werd -zoals ik in de volgende paragraaf 
zal toelichten- een tweede onderzoeksdoelgroep toegevoegd van Marokkaanse leerkrachten 
OETC in dezelfde leeftijdscategorie. Deze toevoeging ging ten koste van de beschikbare 
tijd voor de afname van de andere interviews, waarvan slechts 65 interviews gehouden zijn. 
Problemen bij de werving van respondenten voor de pilotstudy (zie § 5 6) leidden ertoe dat 
daar niet 12, maar 11 proefinterviews gerealiseerd werden. Uiteindelijk werden de vol­
gende aantallen interviews gerealiseerd: 
pdotstudy 11 interviews (Arnhem) 
interviewronde 1 31 interviews (Utrecht) 
interviewronde 2 24 interviews (Utrecht) 
interviewronde 3 10 interviews (Nijmegen) 
leerkrachten 9 interviews (Amsterdam) 
leerkrachten 11 interviews (diverse kleinere gemeenten) 
totaal aantal interviews: 96 
5.4.2 De onderzoekslocaties 
De keuze voor de onderzoekslocaties werd mede ingegeven door het feit dat van de Marok­
kaanse bevolking bijna de helft woonachtig is in één van de vier grote steden (CBS, 1994). De 
aanwezigheid van een grote Marokkaanse gemeenschap biedt een draagvlak, dat differentiatie 
op godsdienstig gebied mogelijk maakt. Zo had de stad Utrecht, de locatie voor de eerste twee 
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interviewronden, 13 968 Marokkaanse inwoners per 1-1-1994. Ten tijde van de interview-fase 
waren er 5 Marokkaanse gebedsruimten De oudste daarvan is aangesloten bij de Unie van 
Marokkaanse Moslim-organisaties en wordt geacht nauwe banden te onderhouden met de 
Marokkaanse regering. De grootste staat in de wijk Overvecht en trekt gelovigen vanuit de hele 
stad Deze moskee wordt gefinancieerd vanuit Libie en wordt beschouwd als een neutraal en 
onafhankelijk alternatief De kleinste behoort toe aan een internationale islamitische beweging 
("Djama4at at-Tabliegh wa-d-Da4wa") en kent een sterk naar binnengekeerd karakter. De 
overige 2 gebedsruimten zijn minder geprononceerde buurtmoskeeen. Arnhem, de locatie van de 
pilotstudy, telde per 1-1-1994 1.554 Marokkaanse inwoners en had één algemene Marokkaanse 
moskee zonder uitgesproken karakter Nijmegen, de locatie voor de derde interviewronde, heeft 
met ongeveer hetzelfde aantal Marokkaanse inwoners (1.411) twee Marokkaanse moskeeën, een 
algemene en één die zich openlijk keert tegen invloed van de Marokkaanse regering. Volgens 
Landman (1990) is het een moskee met een (gematigd-) islamitische3 ideologie. 
Gezien de grotere differentiatie tussen de gebedsruimten in de grote steden en de moge-
lijke interessante verschillen in religieuze oriëntatie die daarvan het gevolg zouden kunnen 
zijn, werd besloten dat een belangrijk deel van de respondenten in een der grote steden 
geworven zou worden Volgens het onderzoeksplan zouden daarom 55 interviews in 
Utrecht en 25 in Nijmegen worden gehouden. Door het toevoegen van de extra interviews 
onder leerkrachten was echter slechts tijd beschikbaar om 10 interviews in Nijmegen te 
realiseren 
Bij de leerkrachten werd besloten de 9 respondenten te werven onder de leerkrachten in 
één van de grote steden, en 11 in kleinere gemeenten daarbuiten. Als grote stad werd dit 
keer gekozen voor Amsterdam. Het feit dat de onderzoeker in Utrecht redelijk veel contac-
ten had onder Marokkaanse leerkrachten werd beschouwd als een mogelijke bron van ver-
tekende resultaten, waardoor de Domstad als locatie nu minder geschikt werd geacht. Ook 
de locaties Arnhem en Nijmegen kwamen niet in aanmerking, omdat daar geen leerkrach-
ten in de vereiste leeftijdscategorie werkzaam waren. 
5.4.3 De interviewsituatie 
De interviews werden in principe gehouden bij de respondent thuis, waardoor gemakkelij-
ker een informele, vertrouwelijke sfeer kon worden geschapen. Bovendien was het daardoor 
mogelijk aanvullende observaties te doen (woninginrichting, kleding, omgang tussen 
gezinsleden, de positie van de vrouw). De interviews met de leerkrachten vonden echter in 
meerderheid plaats op school, omdat daar hun voorkeur naar uitging. 
De introductie 
De introductie vond in eerste instantie plaats in het Nederlands, wanneer dit echter met 
onmiddelijk begrepen werd schakelde ik over op het Marokkaans Arabisch. De introductie 
in het Arabisch hielp vaak bij het verkrijgen van medewerking, ook wanneer later bleek 
dat de respondent het Nederlands redelijk beheerste. In de introductie vertelde ik dat ik 
bij de universiteit werkte en bezig was een boek te schrijven over het leven van de moslims 
in Nederland, zodat de Nederlanders meer zouden leren over de moslims. Vervolgens zei ik 
op zoek te zijn naar Marokkaanse mannen van 40 jaar of ouder om met hen te praten over 
' De reden dat ik de tenu "islamisme" hanteer in plaacs van de meer gebruikelijke term "fundamentalisme" wordt in 
het volgende hoofdstuk nader toegelicht 
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hun leven. Wanneer de respondent tot de vereiste leeftijdscategorie behoorde en instemde 
met het gesprek werd ik uitgenodigd binnen te komen, of maakte ik een afspraak. 
Na binnenkomst wachtte ik tot mij een zitplaats gewezen werd. Soms moest ik even wach-
ten tot de vrouw(en) de kamer hadden verlaten. Wanneer ik zag dat er in de kamer door de 
aanwezigen geen schoenen werden gedragen, vroeg ik of men liever had dat ik de schoenen 
uitdeed. Wanneer ik zat was het wachten meestal op thee met koekjes en andere lekker-
nijen; één keer werd mij een hele maaltijd bereid. Afhankelijk van de opstelling van de 
respondent startte ik het gesprek door te beginnen over de woning, de kinderen, het weer, 
Marokko of een ander neutraal onderwerp. Het gebeurde echter ook vaak dat de respon-
dent aangaf meteen terzake te willen komen. Wanneer dat niet het geval was bracht ik na 
enkele minuten het gesprek op het doel van mijn komst. Ik liet weten een aantal vragen te 
willen stellen over het geloof, over het leven in Nederland en over het contact met Neder-
landers en met Marokkanen. Ik gaf ook aan dat het gesprek een uur tot anderhalf uur zou 
gaan duren. Wanneer dat op bezwaar stuitte maakte ik een vervolgafspraak (die overigens 
niet altijd werd nagekomen) en rondde het gesprek na enige tijd af met het argument dat 
ik niet te lang beslag op zijn tijd wilde leggen. Wanneer de respondent wel tijd had voor 
een interview, gaf ik de verzekering dat alles wat verteld werd anoniem en geheim bleef. 
Tot slot vroeg ik goedkeuring aan de respondent om een bandrecorder aan te zetten tijdens 
het gesprek, "omdat ik niet alles kon onthouden". Wanneer dat op bezwaren stuitte maakte 
ik aantekeningen, aan de hand waarvan ik onmiddelijk na afloop en reconstructie van het 
gesprek op de band insprak. 
De sfeer tijdens het gesprek, inleiding en afronding 
In de meeste gevallen was de sfeer tijdens het gesprek hartelijk en openhartig, zij het zel-
den luchtig. De meeste respondenten namen het gespreksthema zeer ernstig op. 
De inleidende vragen van de vragenlijst, handelend over het leven in Marokko, sloten door-
gaans redelijk aan op de conversatie voorafgaande aan het interview. De laatste vragen, 
over de gezondheid, gaven vaak aanleiding tot uiteenzettingen over lichamelijke ongemak-
ken, waardoor de overgang naar een afronding met veel persoonlijke aandacht vergemakke-
lijkt werd. 
Vergoeding en rapportage 
Weiss (1977) meent dat het onderzoek onder etnische groepen voor hen een "one-sided 
bargain" inhoudt. De onderzoeker gebruikt de gegevens over hun vaak deplorabele situatie 
om er zijn eigen carriere mee verder te helpen; de respondent vertrouwt hem allerlei privé-
gegevens toe en ziet daar niets voor terug. Weiss bepleit een "equal pay-off". Die zou on-
der andere kunnen bestaan uit een onderzoeksopzet die direct de collectieve belangen van 
de etnische groep ten goede komt. Een andere compensatie voor medewerking bestaat uit 
het bevorderen van de materiële belangen van individuele leden van de etnische groep, bij-
voorbeeld doordat leden van de groep worden ingezet als interviewers en daarvoor worden 
betaald. Ik heb gekozen voor een derde genoemde mogelijkheid, het geven van een geldbe-
drag (in de vorm van een cadeaubon). Bij het afscheid ontving de respondent een cadeaubon 
ter waarde van ƒ 25,-. Op aanraden van Marokkaanse adviseurs werd deze financiële 
vergoeding niet van tevoren in het vooruitzicht gesteld, omdat dit bij vrome Marokkanen 
bezwaarlijk zou zijn. Zij zouden het gevoel kunnen krijgen dat hen gevraagd werd hun 
geloof te gelde te maken. Mij werd aangeraden geen contant geld te geven, maar een 
cadeaubon "voor uw vrouw of de kinderen". Veel respondenten deden verrast en weigerden 
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in eerste instantie. Wanneer ik duidelijk maakte dat ik de bon niet uit eigen zak hoefde te 
betalen werd deze wel geaccepteerd. Met name bij analfabeten bleek het fenomeen 
cadeaubon onbekend; mijn uitleg hielp slechts ten dele, daar de namen van de op de bon 
vermelde middenstanders hen ook absoluut niets zeiden. Aanwezige kinderen boden vaak 
de helpende hand, maar ik vermoed dat er nu, 3 jaar later, nog altijd ongebruikte cadeau-
bonnen onder in een laatje liggen te wachten. Het gebaar werd echter wel gewaardeerd. 
Weiss zegt tot slot dat de respondenten er recht op hebben om te vernemen wat er met de 
door hun verstrekte gegevens is gebeurd. Om aan dit laatste punt tegemoet te komen wordt 
aan alle respondenten een schriftelijke samenvatting van het onderzoek en de resultaten ge-
stuurd in het Arabisch èn het Nederlands (zie bijlagen) en werd hen de mogrlijkheid gebo-
den om een gratis exemplaar van dit boek te bestellen. Ik besef dat dit een gebrekkige me-
thode is bij een onderzoeksgroep die voor een aanmerkelijk deel uit analfabeten bestaat. 
Het is echter niet mogelijk om hen allen persoonlijk mondeling verslag te doen, als zij daar 
al behoefte aan zouden hebben. De gevolgde methode biedt in elk geval een deel van de 
respondenten -al dan niet met hulp van derden- de gelegenheid om kennis te nemen van de 
onderzoeksresultaten. 
5.5 Constructie en herziening vragenlijst 
Na literatuurstudie en consultatie van enkele Marokaanse praktijkdeskundigen werd een 
conceptvragenlijst ontworpen, die voorzag in circa 90 vragen. Na bespreking in de bege-
leidingscommissie werd deze ingekort tot 50 items. Vervolgens werd de vragenlijst uitge-
probeerd in een pilotstudy. De proefafnamen vonden plaats in twee ronden. Na de eerste 6 
interviews werden de voorlopige resultaten besproken met een aantal leden van de begelei-
dingscommissie. Aandachtspunten daarbij waren de mate waarin de items spontane ant-
woorden en relevante informatie genereerden en de vraag of ze voldoende diffentieerden 
tussen de respondenten. Daarna werd de vragenlijst veranderd. In een tweede ronde onder 
5 respondenten werden met name vragen waarover onduidelijkheid bestond en een aantal 
nieuwe vragen uitgeprobeerd. De vragenlijst die vervolgens werd geconstrueerd voorzag in 
ruim 50 items, die relevante informatie leken op te leveren over vrijwel alle variabelen uit 
het onderzoeksdesign. 
In de eerste ronde van de interviewfase deden zich echter onvoorziene problemen voor. Et 
bleek bij de geïnterviewde respondenten slechts een geringe variatie te bestaan in de 
hoofdvariabele van het onderzoek, religieuze betrokkenheid. Het pilot-onderzoek had eer-
der wel een gevarieerd beeld opgeleverd. Daar betrof het echter een selecte groep, de be-
zoekers van een Marokkaanse ontmoetingscentrum. De gevolgde wervingsmethode in de 
eerste interviewronde stond er daarentegen borg voor dat respondenten at random werden 
benaderd. Naar alle waarschijnlijkheid is er onder de eerste generatie Marokkaanse moslims 
weinig variatie in religieus gedrag. Dit gegeven levert echter problemen op van onderzoeks-
technische aard. Een analyse van de samenhang van de mate van religiositeit met de andere 
variabelen vereist immers een voldoende spreiding van alle variabelen over de respondenten. 
Het probleem werd voorgelegd aan de begeleidingscommissie en aan twee specialisten op 
het gebied van onderzoek onder moslims4. De laatsten adviseerden de aanpassing van de 
Geconsulteerd werden: 
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vragenlijst, de begeleidingscommissie suggereerde het toevoegen van een specifieke sub-
groep van respondenten: Marokkaanse leerkrachten. 
5.5.1 Aanpassing van de vragenlijst 
Een grote homogeniteit van religieus gedrag onder de eerste generatie Marokkaanse mos-
lims werd weliswaar aannemelijk geacht, maar zou ook kunnen samenhangen met de be-
hoedzame en indirecte wijze van vragen stellen. In het voorafgaande werd beargumenteerd 
dat een mogelijke bias van het inzetten van autochtone interviewers zou kunnen bestaan 
uit een onderrapportage bij etnisch-sensitieve vragen. Allochtone interviewers zouden 
daarentegen een overrapportage in de hand kunnen werken. De maatregelen die wij had-
den getroffen om onderrapportage van religieus gedrag tegen te gaan, leken hun doel voor-
bij te hebben geschoten. Dat evenwicht zou kunnen worden hersteld door een aantal items 
uit de vragenlijst aan te passen. Vragen die in de eerste interviewronde te voorzichtig en 
indirect waren geformuleerd werden nu op directe wijze gesteld. 
Ter illustratie zal ik een voorbeeld geven van het soort vragen dat vatbaar was voor verbe-
tering. Het betreft het item over de houding tegenover alcoholgebruik. Met behulp van 
deze vraag konden in de pilotstudy respondenten die alcohol gebruikten worden onder-
scheiden van andere respondenten. Volgens de Marokkaanse praktijkdeskundigen zou een 
directe vraag naar het alcoholgebruik de respondenten in verlegenheid brengen en leiden 
tot ontkennende antwoorden. Daarom werd gekozen voor een indirecte vraag, waarbij de 
respondent gevraagd werd om alcoholgebruik, dat door de religie expliciet verboden wordt, 
te vergelijken met ander gedrag, dat om algemeen humanitaire redenen laakbaar is: het 
pijnigen van medemensen. 
De vraag luidde: 
"Alcohol drinken is haram. Maar het is ook haram als je iemand anders pijn doet. 
Een moslim zei tegen mij dat alcohol drinken minder haram is dan iemand pijn 
doen. Wat vindt u daarvan?" 
De vraag gaf aanleiding tot veel onduidelijkheid en zeer omslachtige antwoorden. 
Uiteindelijk hield de meerderheid het erop dat het allebei slecht gedrag is, en dat je niet 
moet kiezen tussen 2 slechte dingen. Slechts 1 van de 31 respondenten gaf naar aanleiding 
van deze vraag toe alcohol te drinken. De anderen gaven -ook na voorzichtig doorvragen-
geen informatie met betrekking tot het eigen drinkgedrag. In de nieuwe versie werd recht-
streeks gevraagd naar het gebruik van alcohol: 
"Gebruikt u wel eens alcohol? Heeft u dat vroeger wel eens gedaan?" 
In de tweede interviewronde werd op deze directe vraag duidelijk en rechtstreeks geant-
woord. Er is mij niet gebleken dat respondenten in verlegenheid gebracht werden. Van de 
-Professor Rémy Leveau, verbonden aan het Institut d'études politiques de Paris en verantwoordelijk voor het 
onderzoeksproject "Culture Islamique et attitudes politiques dans la population musulmane en France" uit 1985, 
-Professor Wasif Shadid, bijzonder hoogleraar interculturele communicatie aan de KUB re Tilburg en universitair 
hoofddocent bij de Vakgroep Culturele Antropologie en Scoiologie der Niet-Westerse Samenlevingen aan de RUL te 
Leiden 
69 
34 respondenten gaven er 15 aan nooit alcohol gedronken te hebben, 16 zeiden vroeger te 
hebben gedronken, maar ermee gestopt te zijn, terwijl 3 respondenten toegaven wel eens 
alcohol te gebruiken. 
In totaal werden 5 religieuze vragen en 3 etnische vragen herzien en vervielen 9 religieuze 
en 3 etnische vragen. Daarnaast werden 16 nieuwe, directe vragen op het gebied van reli-
gieuze betrokkenheid en 15 vragen met betrekking tot etniciteit toegevoegd. 
De herziene vragenlijst week daarmee op zoveel punten af van de vragenlijst uit de eerste 
ronde, dat besloten moest worden om de eerste 31 interviews niet te gebruiken bij de sta-
tistische analyse van de onderzoeksresultaten. De betreffende gespreksprotocollen bevatten 
echter veel interessant materiaal, waarvan bij de kwalitatieve analyses dankbaar gebruik 
gemaakt zal worden. 
5.5.2 Interviews met Marokkaanse leerkrachten 
De geringe spreiding van de religieuze betrokkenheid onder de Marokkaanse moslims zou 
mogelijk mede het gevolg kunnen zijn van de homogene samenstelling van de onderzoeks-
groep. Deze bestaat immers, zoals de totale populatie oudere Marokkanen in Nederland, 
voor het overgrote deel uit zeer laag opgeleide al dan niet werkloze produktiemedewerkers. 
In overleg met de begeleidingscommissie besloot ik om meer reliëf aan te brengen door de 
arbeidsmigranten te contrasteren met een andere specifieke doelgroep uit de Marokkaanse 
populatie. De keuze viel daarbij op de doelgroep van Marokkaanse leerkrachten, die op ba-
sisscholen het onderwijs in de eigen taal verzorgen. Deze groep is qua leeftijd vergelijkbaar 
met de andere te interviewen respondenten. Aangezien de werving van leerkrachten reeds 
jaren geleden een aanvang nam, en toen reeds de eis werd gesteld van 8 jaar leservaring, 
bevinden zich onder hen veel 40-plussers, die als volwassene naar Nederland zijn gekomen 
en dus eveneens tot de eerste generatie behoren. Qua opleidingsniveau en maatschappelijke 
positie nemen ze echter een geheel andere plaats in dan de overige respondenten. 
De herziene vragenlijst is gebruikt in de tweede interviewronde onder de arbeidsmigranten 
en (enigzins aangepast) in de interviewronde onder de leerkrachten. In beide gevallen gaf 
de vragenlijst een grotere spreiding te zien van de religieuze betrokkenheid, zij het dat 
deze bij de arbeidsmigranten van geringere omvang was dan bij de leerkrachten. Een kopie 
van de vragenlijsten, zoals ze zijn gebruikt bij beide onderzoeksdoelgroepen bevindt zich 
bij de bijlagen achterin. Voor een bespreking van de operationalisaties van de onderzoeks-
variabele verwijs ik naar hoofdstuk 6. 
5.6 Werving 
De ervaringen met de werving van de respondenten bleken leerzaam. Deze verliep geheel 
anders dan ik verwachtte op grond van de suggesties in de literatuur. Verschillende 
Amerikaanse auteurs raden aan om in een vroeg stadium sleutelfiguren uit de etnische ge-
meenschap te betrekken bij de onderzoeksopzet. Dat kan helpen om de bekendheid en de 
credietwaardigheid van het onderzoek bij de doelgroep te vergroten en een groter bereik te 
bewerkstelligen, ook bij slecht te localiseren potentiële respondenten (Weiss, 1997; Bowan, 
1983; Milburn, 1991). Publicaties over de werving van allochtone respondenten in 
Nederland zijn schaars (Shadid & de Jongh, 1984). De problemen bij het bereiken van res-
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pondenten zijn echter verwant aan die waarvoor hulpverleners, voorhchtingsmedewerkers 
en andere functionarissen staan die beroepshalve in contact willen komen met allochtonen 
in Nederland. Literatuur daarover is wèl voor handen (de Wall-Seventer c.s. 1986; 
Roseboom & Stegerhoek; 1989, zie ook Pinto 1990). Een steeds terugkerende suggestie is 
het inschakelen van "informele leiders", "etnische intermediairen" of zelforganisaties bij het 
leggen van contacten met de doelgroep. 
Met het oog op de representativiteit van de onderzoeksgroep zou een a-sclecte steekproef 
van Marokkaanse mannen boven de 40 jaar op de onderzoekslocatie de voorkeur genieten. 
Het probleem daarbij was echter het vinden van een geschikt èn toegankelijk steekproefbe-
stand Shadid en de Jongh (1984) wijzen er op dat bestanden van tweede lijnsmstellingen 
niet altijd up-to-date zijn en willekeurig van samenstelling Ook bevolkingsregisters zijn 
vaak onvolledig: doorgaans wordt niet geregistreerd naar etniciteit, en een uitdraai naar 
nationaliteit heeft ab bezwaar dat de interessante groep van genaturaliseerde Marokkanen 
buiten de selectie valt. Een steekproef met als criterium de geboorteplaats zou echter uit-
komst kunnen bieden, aangezien het in onze onderzoeksgroep gaat om oudere Marokkanen 
die zonder uitzondering tot de eerste generatie behoren Geïnformeerd werd naar de moge-
lijkheden van een steekproef uit het bevolkingsregister bij de eerste onderzoekslocatie. 
Men was evenwel niet bereid om adressen te verstrekken, onder verwijzing naar de priva-
cybescherming ingevolge de Wet Persoonsregistratie 1989 Wel bestond de mogelijkheid 
om door de gemeente een mailing te laten verzorgen onder een steekproef van Marokkaanse 
mannen Deze zouden dan door middel van een antwoordcoupon zichzelf als respondent 
kunnen aanmelden. De mate van analfabetisme onder de onderzoeksgroep in aanmerking 
genomen leek deze strategie geen veelbelovende aanpak Overwogen is nog om mogelijke 
respondenten te zoeken onder de Arabische namen uit het telefoonboek. Gezien het feit dat 
veel Marokkanen hetzij geen telefoonnummer hebben, hetzij een geheim nummer, werd ook 
van deze mogelijkheid afgezien. 
Daarom greep ik terug op de eerder genoemde adviezen, om respondenten te werven via 
bemiddeling van Marokkaanse intermediairen. Daarbij gold weliswaar het bezwaar dat 
slechts een selectieve groep bereikt werd, maar de spreiding zou vergroot kunnen worden 
door gebruik te maken van meerdere kanalen Dan nog was er echter geen sprake van een 
a-selecte steekproef, bij gebrek aan een toegankelijk steekproefbestand leken er evenwel 
geen andere mogelijkheden beschikbaar Uiteindelijk bleek de intermediairen-aanpak al-
lesbehalve succesvol. 
5.6.1 Werving Pilotstudy 
Geheel in lijn met de eerder genoemde adviezen koos ik bij de pilot-study voor een bena-
dering die gebruik maakt van het netwerk van sleutelfiguren uit de Marokkaanse gemeen-
schap. Met behulp van een Marokkaanse opbouwwerker werd bij een Marokkaans ont-
moetingscentrum een informatiebijeenkomst belegd, die door circa 20 Marokkaanse mannen 
werd bezocht. Ik legde in het Marokkaans-Arabisch de bedoeling van het onderzoek uit en 
verzocht om medewerking. Er ontstond vervolgens een discussie over de mogelijke 
negatieve effecten van het onderzoek voor de beeldvorming van de islam in Nederland. Met 
behulp van de opbouwwerker werd getracht zoveel mogelijk de redenen voor argwaan weg 
te nemen Vervolgens maakte ik met 4 van de aanwezigen een afspraak voor het interview. 
Slechts 2 respondenten kwamen hun afspraak na. Om de overige interviews te kunnen hou-
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den ging ik in de weekenden en 's avonds naar het Marokkaans centrum en sprak daar be-
zoekers aan, m de hoop een interview te houden of een afspraak te maken. Meer dan eens 
kwam ik voor niets, en kwamen respondenten hun afspraken niet na. Toen ik uiteindelijk 
na 2 maanden nog slechts 7 interviews had kunnen houden, schakelde ik een Marokkaanse 
vriend in, die veel van de bezoekers van het centrum kende. Door zijn bemiddeling kwamen 
de geplande interviews uiteindelijk toch -op één na- tot stand. De wijze waarop hij daarbij 
tewerk ging kwam echter niet overeen met de conventionele Marokkaanse communicatie-
stijl zoals van der Meer (zie § 5.3.2.a) die had beschreven. Zijn aanpak bestond er vooral in 
de aspirant respondent voortdurend en onophoudelijk aan het hoofd te zeuren, totdat deze 
met veel vertoon van tegenzin zijn kaartspel liet voor wat het was en meeging. Tot mijn 
grote verbazing kon de onwillige respondent zich dan binnen enkele seconden transforme-
ren tot een beminnelijke en zeer onderhoudende gesprekspartner. 
5.6.2 Werving bij de interviews 
Ook bij de werving voor de interview-fase rekende ik nog op de effectiviteit van de bemid-
deling door intermediaire kaders Een aantal Marokkaanse bekenden (een leerkracht, een 
opbouwwerker en een jongerenwerker) en bestuursleden van een Marokkaanse zelforgani-
satie beloofden dat ZIJ contact zouden leggen met potentiële respondenten. Dat leverde 
uiteindelijk na anderhalve maand 3 afspraken op, waarvan er 2 ook daadwerkelijk plaats-
vonden. De afspraak voor het derde toegezegde interview werd bij herhaling niet nageko-
men. 
Het rendement was derhalve gering, en het tijdsschema van het onderzoek dreigde in ge-
vaar te komen. Daarom besloot ik te zoeken naar een andere methode van werving, waarbij 
ik niet afhankelijk was van derden en waarbij bovendien een grotere representativiteit kon 
worden nagestreefd. Ik wilde potentiële respondenten rechtsreeks gaan benaderen. Als uit-
gangspunt daavoor nam ik -bij gebrek aan een toegankelijk steekproefbestand- het cijfer-
materiaal dat de gemeente Utrecht verstrekt over het aantal Marokkanen per buurt 
(Afdeling bestuursinformatie Gemeente Utrecht, 1991). Ik koos uit de buurten met de 
meeste Marokkanen die buurten, waar hun relatieve aandeel in de buurtbevolking eveneens 
hoog was (zie tabel 3.1). Daar ben ik vervolgens huis aan huis gaan vragen naar huisnum-
mers waar Marokkanen woonden' 
Op de betreffende adressen vroeg ik of er een Marokkaanse man van 40 jaar of ouder woon-
achtig was. Was dat het geval, dan vroeg ik de man te spreken en verzocht om een inter-
view (zie § 5.4: de introductie). In de meeste gevallen was de aspirant respondent echter 
niet thuis. In dat geval keerde ik terug op een ander tijdstip. Na 3 vergeefse bezoeken 
werden echter verdere pogingen gestaakt. Deze methode van "canvassen" bleek succesvol, 
ZIJ het dat hiervoor een grote tijdsinvestering nodig was. Voor de 31 interviews uit de 
eerste interviewronde werd gedurende tweeeneenhalve maand geworven gedurende 2 tot 3 
dagen per week op verschillende tijdstippen. Er waren dagen dat 2 interviews konden 
worden gerealiseerd, maar ook dagen zonder enig resultaat. De grootste moeilijkheid was 
' Soms gaven Arabische namen Ы) de bel of brievenbus aanwijzingen Meestal ontbraken de naambordjes echter 
Veel Marokkaanse gezinnen wonen in flats waarvan de portieken afgesloten zijn In dat geval was het nodig om de 
introductie in het Nederlands of Arabisch te houden via de intercom, hetgeen met veel ongemak en misverstanden 
gepaard ging Het was dan vaak onduidelijk wie er aan de andere kant van de lijn stond, en of deze überhaupt iets 
van de toelichting begreep 
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de uithuizigheid van potentiële respondenten, die het grootste deel van de dag buitenshuis 
blijken te verkeren. Dat was des te sterker het geval rond het tijdstip van zoehr, het 
middaggebed en "asr, het namiddaggebed. Over het algemeen verliep de werving iets beter 
in het weekend, met name op zondagen; dat komt ook overeen met de bevindingen van 
Bronner (1986). 
Een tweede probleem gold de ervaring dat het moeilijk was om afspraken te maken. Van de 
22 keer dat een afspraak werd gemaakt voor een ander tijdstip, leidde dat slechts tot 9 in-
terviews. Bij 5 daarvan was de respondent toevallig thuis en was hij de afspraak eigenlijk 
vergeten. De aanbeveling van Shadid & De Jongh (1984) om herhaalde interviews te hou-
den, teneinde meer vertrouwen te winnen lijkt dan ook niet goed praktisch uitvoerbaar. 
TABEL 5.1 MAROKKANEN IN UTRECHTSE EN NIJMEEGSE BUURTEN. ABSOLUTE 
AANTALLEN, CONCENTRATIE IN DE BUURT, SPREIDING OVER DE 
BUURTEN EN AANTALLEN GEREALISEERDE INTERVIEWS 




3. Nieuw Zuilen 
4. Tolsteeg-Hoograven 
5. Overvecht Zuid 
6. Votulast 
7. Croeselaan-Rivierenwijk 
8. A'damsestraacweg, Ondiep 
9. A'damsestraatweg, Pijkweerd 































































Bron: Gemeente Utrecht, Afdeling Bestuursinformatie, 1991; Gemeente Nijmegen, Afdeling Sociaal Economische 
Onderzoek, 1990 
Uiteindelijk besloot ik terughoudend te zijn met het maken van afspraken. Als een respon-
dent aangaf op hec tijdstip zelf niet te kunnen, probeerde ik het onaangekondigd op een 
ander tijdstip. Voor de mate van respons, non-respons en de redenen van weigering verwijs 
ik naar paragraaf 3.7. De werving van de respondenten op de tweede onderzoekslocatie 
Nijmegen gebeurde op overeenkomstige wijze. In beide gemeenten bestonden er buurtge-
bonden verschillen in respons. Zo bleek het in de Utrechtse buurt Hoograven en in de 
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Nijmeegse buurt Heseveld moeilijker om respondenten thuis te treffen dan in de overige 
buurten. 
5.6.3 Werving onder de leerkrachten 
Het werven van de leerkrachten kon op minder inspannende wijze gebeuren en verliep zeer 
voorspoedig. Het onderwijs in eigen taal (en cultuur) op de basisschool wordt in de meeste 
gemeenten ondersteund door de onderwijsbegeleidingsdiensten (OBD), die weer zijn ver-
enigd in een landelijke koepel. Van de ledenlijst van deze vereniging werd een bestand 
aangelegd van de adressen van OBD-cn in regio's met Marokkaanse bewoners. Daaruit heb 
ik vervolgens een random selectie gemaakt, waarna ik deze diensten telefonisch benaderde 
met de vraag op welke scholen in hun regio Marokkaanse leerkrachten van 40 jaar of ouder 
werkzaam waren. Deze leerkrachten werden vervolgens eerst aangeschreven (via de school) 
en vervolgens telefonisch benaderd. Van de 21 benaderde leerkrachten toonde er één geen 
belangstelling, met de andere 20 werd een interview gehouden. 
5.7 Respons 
In de Nederlandse onderzoeksliteratuur over etnische minderheidsgroepen wordt meestal 
een responspercentage genoemd dat op een niveau ligt dat vergelijkbaar is met dat van au-
tochtone respondenten, soms zelfs hoger. Shadid (1979) meldt dat maar liefst 93% van zijn 
respondenten medewerking verleende aan zijn onderzoek, terwijl slechts 3% weigerde. Een 
sterk contrast daarmee vormt Wentholt (1983). In zijn onderzoek onder 8 nationaliteiten 
deden zich de grootste problemen voor bij de Marokkanen: 33% bleek ook bij herhaalde 
pogingen op verschillende tijdstippen niet thuis (of niet langer op het adres woonachtig); 
29% weigerde medewerking en slechts 38% werkte mee aan het interview. De meeste an-
dere studies rapporteren responspercentages die tussen deze twee uitersten in liggen. 
Bronner (1988) vond voor de Marokkaanse respondenten bij twee verschillende enquêtes 
uit 1985 responspercentages van 66% en 72%. Hij meent overigens dat de respons afneemt 
naarmate de onderzoeksdoelgroep verder geïntegreerd is in de Nederlandse maatschappij. 
De interviews met de arbeidsmigranten werden gehouden in drie fasen: de periode mei-juli 
1992, april-juni 1993 en oktober 1993.0ndanks de grote tijdsinvestering en de hardnek-
kige pogingen om potentiële respondenten te traceren, thuis aan te treffen en tot mede-
werking te bewegen bleek het responspercentage in vergelijking met alle bovengenoemde 
cijfers laag. Van de adressen die via buren te achterhalen waren, viel circa één achtste deel 
af omdat op het adres geen Marokkanen bleken te wonen, maar Turken, Grieken of 
(ex)Joegoslaven. Van de overige adressen viel nog eens bijna één derde af omdat er geen 
mannen in de vereiste leeftijdscategorie woonden. 
Van de resterende 269 adressen werd bij 40% ook na herhaalde pogingen niemand thuis 
aan getroffen; in hoeverre op deze adressen inderdaad Marokkaanse mannen van 40 jaar of 
ouder wonen is dus niet bekend. Beperken we ons bij de berekening van de responspercen-
tages tot de adressen waar daadwerkelijk kontakt geweest is met potentiële respondenten, 
dan komen we tot een percentage van geslaagde interviews van 40 % en een weigerpercen-
tage van 51% (zie tabel). 
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Bi) twee respondenten werd niet om medewerking verzocht, omdat zij eerder aanwezig wa-
ren geweest bij het interview met een buurman, waarvan een storende invloed kan uitgaan. 
In één geval brak de respondent halverwege het gesprek af, omdat hij andere verplichtin-
gen had en weigerde hl) het gesprek op een ander tijdstip voort te zetten. Met 13 poten-
tiële respondenten (8 %) werd wel een afspraak gemaakt voor een interview, maar deze 
werd (bi) herhaling) niet nagekomen. 
Gevraagd naar de reden van hun weigering gaven de meeste respondenten te kennen dat ze 
geen belangstelling of geen tijd hadden Dat laatste antwoord is niet geheel ongeloofwaar-
dig, gezien het feit dat ik op een onaangekondigd tijdstip aanbelde Wanneer ik echter 
vroeg om een afspraak op een ander tijdstip, werd ik vaak geconfronteerd met ontwijkende 
antwoorden. " kom maar een andere keer", waarbij men zich niet wilde vastleggen op een 
concreet tijdstip6. Wanneer ik wel een afspraak kon maken, bleken de respondenten nogal 
eens op het afgesproken tijdstip niet thuis Na enige frustrerende ervaringen was ik der-
halve minder geneigd tot het maken van afspraken 
TABEL 5.2 RESPONS ARBEIDSMIGRANTEN 
Achterhaalde adressen 484 
valt af 
- toch niet Marokkaans 62 
- te jong en\of geen man 153 
- bij herhaling niet thuis getroffen 107 
Blijft over 162 
daarvan weigerde medewerking 
wegens - geen interesse 26 
-geen tijd 23 
- duidelijke argwaan 8 
- ziekte 5 
- taalproblemen 4 
- onduidelijke reden 17 
Totaal weigeringen 




Concluderend kan ik zeggen dat de respons geringer is geweest dan op grond van ervarin-












° "Marra oechra (een andere keer)" is een gangbare formule ш het Marokkaans Arabisch, waarmee op indirecte, 
beleefde wijze een verzoek wordt geweigerd 
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mogelijk om daar een definitieve verklaring voor te geven. Een aantal verklaringen is moge-
lijk. Ik denk daarbij aan: 
- de veranderingen in de leefsituatie van de gemiddelde respondent; 
- de maatschappelijke veranderingen, 
- de niet genomen maatregelen om de respons te bevorderen. 
Veranderingen in de leefsituatie 
De meeste aangehaalde auteurs rapporteren responspercentages uit onderzoek dat 10 tot 
15 jaar geleden plaatsvond. Met name bij de onderzoekspopulatie van dit onderzoek is in 
die periode nogal wat veranderd. De overgrote meerderheid is in de jaren '80 overgegaan 
tot gezinshereniging en vanaf 1981-1983 zijn zeer grote aantallen onder hen werkloos ge-
worden. Voor een aantal ouderen betekent dat een groot isolement ten opzichte van de 
Nederlandse samenleving. De parate kennis van het Nederlands en van de Nederlandse 
omgangsvormen zakt naar de achtergrond en men voelt zich wellicht minder op het gemak 
bij een Nederlandse interviewer. De werkloosheid maakt een minder geregeld dagritme en 
een grotere uithuizigheid mogelijk. Bovendien zijn Marokkanen nu moeilijker te traceren 
dan in de tijd dat ze nog gezamenlijk in pensions woonden. Tevens bestaat de mogelijkheid 
dat respondenten door een langer verblijf meer geintegeerd zijn en aangepast aan de 
Nederlandse omgangsvormen. Men geeft nu openlijk blijk van desinteresse, waar men voor-
heen mee zou werken uit beleefdheid. 
Maatschappelijke veranderingen 
Een andere verandering die met name de laatste 10 jaar heeft plaatsgehad, heeft betrek-
king op het maatschappelijke klimaat jegens de Marokkanen en de moslims. Door de 
Rushdie-affaire en door de golfoorlog zijn veel moslims geconfronteerd met de groeiende vij-
andigheid in de westerse wereld jegens de islam. Moslims worden afgeschilderd als onver-
draagzaam en oorlogszuchtig, en men is bang dat medewerking aan het interview verdere 
schade toebrengt aan het imago van de islam Ten tijde van de interviews was er bovendien 
opschudding over een paar TV-programma's over Utrechtse wijken met veel Marokkaanse 
bewoners, zoals de serie uitzendingen over Zuilen (KRO) en de controversiële RTL4-docu-
mentaire over de wijk Lombok. Ook daardoor kreeg ik te maken met achterdochtige res-
pondenten, die zich er eerst van wilden vergewissen of ik niet van de krant of van de tele-
visie kwam. 
Niet genomen responsbevorderende maatregelen 
Er is met het oog op het grote aandeel van analfabeten onder de onderzoeksgroep afgezien 
van een eventueel introductiebrief in het Nederlands en Arabisch. Er bestond immers twij-
fel of überhaupt kennis zou worden genoemen van geschreven communicatie. Wellicht had 
een introductiebrief echter bij een aantal respondenten toch goede diensten kunnen bewij-
zen en de onbekendheid van het onderzoek kunnen verkleinen. Het is in elk geval een ge-
miste kans. Er is op wisselende tijdstippen en dagen geworven: op ochtenden, middagen en 
avonden en op alle dagen van de week. Het had mogelijk meer rendement opgeleverd wan-
neer ik mij meer had geconcentreerd op die tijdstippen, waarvan de ervaring leerde dat ze 
een grotere trefkans opleverden: de avonden en met name de zondag overdag. 
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5.8 Representativiteit van de steekproef 
De geconstateerde lage respons kan gevolgen hebben voor de representativiteit van de 
steekproef. Er kunnen immers factoren een rol hebben gespeeld bij deze lage respons, die 
ervoor zorgen dat een bepaalde categorie respondenten over- of ondervertegenwoordigd is. 
Om enig zicht te krijgen op de representativiteit van de steekproef, werd deze op enkele 
achtergrondkenmerken vergeleken met de gegevens uit ander onderzoek Een probleem bij 
deze vergelijking is echter wel, dat de wijze waarop de steekproef daar is opgebouwd, niet 
altijd overeenkomt met die van ons onderzoek. Bovendien is niet altijd duidelijk hoe de ver-
schillende klassen van gegevens bij ander onderzoek precies zijn afgebakend. De vergelij-
king biedt dan ook niet meer dan een globale indruk van de representativiteit van de steek-
proef. In grote lijnen komt onze steekproef overeen met de kenmerken van de mannelijke 
Marokkaanse respondenten van ander onderzoek In alle gevallen gaat voor het grootste 
deel om zeer laag opgeleide mannen, afkomstig uit het noorden van Marokko, waarvan 
slechts een minderheid werk heeft. 
Opleuüngsmveau 
In alle gevallen is het aandeel van de zeer laag opgeleiden in de steekproef hoog. Ons on-
derzoek en de CBS-cijfers aan de ene kant en Shadid's cijfers aan de andere kant verschillen 
aanzienlijk in de mate waarin respondenten na de lagere school nog verder onderwijs heb-
ben gevolgd. Mogelijk kunnen de verschillen samenhangen met de wijze waarop "oplei-
ding" is gedefinieerd. 
TABEL 5 3 OPLEIDINGSNIVEAU VAN RESPONDENTEN, VERGELEKEN MET 
ANDER ONDERZOEK 
Gevolgd onderwijs 



























Bron CBS-De leersituatie van Turken en Marokkanen, 1984, Shadid, 1979 
Onduidelijk is of de cijfers betrekking hebben op afgeronde opleidingen of alleen gevolgd 
onderwijs. De percentages in ons onderzoek hebben betrekking op gevolgd onderwijs, en 
niet op afgeronde opleidingen. Van de 14 (22%) respondenten uit onze steekproef die na de 
lagere school een vervolgopleiding hadden gevolgd, hadden slechts 5 respondenten (8%) 
deze ook afgemaakt. 
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TABEL 5.4 REGIO VAN HERKOMST VAN RESPONDENTEN, VERGELEKEN 
MET ANDER ONDERZOEK 
Kemp«, De Mas, CBS. Shadid 
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Bron De Mas & Hartmans, 1985, CBS-De leefsituatie van Turken en Marokkanen, 1984, Shadid, 1979 
Herkomstregw 
In alle gevallen domineren de respondenten uit het Noorden (de districten Tanger, 
Tétouan, Al Hoceima, Nador) in het onderzoek van Shadid is daarvan nog het minste 
sprake. Globaal lijkt in onze steekproef de regio Centraal Marokko (Fez, Meknes, Taza) wat 
oververtegenwoordigd en de Atlantische kust (Casablanca, Rabat/Salé) en het zuiden 
(Marrakech, Ouarzazate) en Oosten (Oujda) wat ondervertegenwoordigd te zijn. 
Arbeidssituatie 
Voor een vergelijking van de arbeidssituatie van de steekproef met hetgeen bekend is over 
de gehele populatie zou eenvoudig een beroep kunnen worden gedaan op de cijfers van het 
CBS, ware het niet dat men geen informatie verstrekt over populaties, kleiner dan 5.000 
personen. De Marokkaanse mannelijke beroepsbevolking van 44-65 jaar omvat circa 5.000 
personen, en een onbekend aantal onder hen is zonder werk. 
TABEL 5.5 ARBEIDSSITUATIE RESPONDENTEN 40-64 JAAR, VERGELEKEN 
MET ANDER ONDERZOEK 
Kemper, ISEO, 
1226 1991 
Werkt 14 23% 45% 
Werkloos of Arbeidsongeschikt 47 77% 55% 
n= 61 439 
Bron survey Instituut Sociaal Economisch Onderzoek Rotterdam, uitdraai naar geslacht, en dagelijkse bezigheid voor 
de leeftijdscategorie 40-64 jaar 
Percentages van de Marokkaanse bewoners van de grote steden buiten Amsterdam, Rotterdam en Den Maag 
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Bi) de gemeentelijke instanties is evenmin bekend hoeveel oudere Marokkaanse mannen in 
Utrecht of Nijmegen van een uitkering moeten rondkomen. Een uitdraai van het ISEO 
minderheden-survey uit 1991 suggereert dat in onze steekproef met name de werkenden 
ondervertegenwoordigd zijn Het is evenwel mogelijk dat de arbeidsmarktpositie van de 
oudere Marokkanen in de tussenliggende jaren verder is verslechterd. 
5.9 Conclusies 
Hoewel het meeste minderhedenonderzoek gebruik maakt van surveytechnieken, wordt 
deze methode vaak bekritiseerd vanwege een twijfelachtige validiteit van de verkregen re-
sultaten. De formele setting van de interviewsituatie en de rechtstreekse wijze van vragen 
stellen zouden bij etnische minderheden op onbegrip stuiten. Het alternatief van de parti-
ciperende observatie maakt het echter niet mogelijk om betrouwbare en generaliseerbare 
uitspraken te doen over individuele verschillen tussen de respondenten. Gekozen werd 
daarom voor een middenweg, de methode van het open interview. Daarmee zowel recht 
werd gedaan aan de eis van een redelijke validiteit als die van de vergelijkbaarheid tussen 
de respondenten. Gezien het bescheiden aantal te realiseren interviews kunnen de onder-
zoeksresultaten niet zonder meer worden gegeneraliseerd; daarvoor is een grootschaliger 
vervolgonderzoek nodig. 
Bij de opzet van het interview werden maatregelen getroffen om oneigenlijke antwoorden 
tegen te gaan. Er zou bij interviews door een niet-moshm immers een risico bestaan van on-
derrapportage van religieus gedrag. Het streven was zoveel mogelijk aan te sluiten bij het 
referentiekader van de respondenten. Zo zou bij de werving gebruik worden gemaakt van 
Marokkaanse intermediairen en werden onderwerpen waarvan verondersceld waren dat ze 
gevoelig lagen, op indirecte wijze aan de orde gesteld. Na de pilotstudy en de eerste ïnter-
viewronde bleek dat deze voorzichtige aanpak zijn doel voorbij geschoten had. Er tekende 
zich een bias af in de richting van een overrapportage van religieus gedrag. Besloten werd 
om de vragenlijst te herzien en minder voorzichtige, directere vragen te formuleren. 
Bovendien werd het beeld aangescherpt door de onderzoekspopulatie van arbeidsmigranten 
te contrasteren met een tweede onderzoeksgroep van Marokkaanse leerkrachten. 
De werving via intermediairen bleek geen succes, waarna besloten werd tot een huis-aan-
huis benadering in wijken waar veel Marokkanen dicht bijeen woonden Die methode 
bleek succesvol, hoewel arbeidsintensief. Met name het grote aantal uithuizige responden-
ten was een opvallend gegeven. In vergelijking met eerder onderzoek (10 tot 15 jaar gele-
den) was de non-respons hoog· ruim 50% van de potentiële respondenten weigerde mede-
werking. Waarschijnlijk hangt deze lagere respons samen met maatschappelijke verande-
ringen die zich in het afgelopen decennium hebben voorgedaan onder de arbeidsmigranten. 
Er is echter verzuimd een aantal maatregelen te treffen die wellicht een hogere respons 
hadden kunnen bewerkstelligen (Arabische introductiebrief, werving concentreren in het 
weekend). De werving onder de leerkrachten, via de scholen, verliep probleemloos met een 
respons van 95%. 
Het is niet uitgesloten dat de weigerachtige respondenten een andere positie innemen ten 
opzichte van de onderzoeksvanabelen dan de nu geïnterviewde. De achtergrondkenmerken 
van de respondenten verschillen echter niet wezenlijk met die van de totale populatie van 
oudere Marokkaanse arbeidsmigranten, zoals die uit ander onderzoek bekend zijn. In alle 
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gevallen gaat hec om laag cot zeer laag opgeleide Marokkanen, die voor een groot deel af-
komstig zijn uit de disccncten in het Noorden van Marokko De populatie telt een groot 
aantal inactieven Naar verhouding zijn in onze steekproef de Marokkanen afkomstig uit de 
disctricten in Centraal Marokko wat oververtegenwoordigd en vooral de werkenden zijn 
mogelijk ondervertegenwoordigd 
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6 CONSTRUCTIE ONDERZOEKSINSTRUMENT 
In dit hoofdstuk wordt een verantwoording gegeven van de wijze waarop de onderzoeks-
data van de hoofdvanabelen van het onderzoek werden verkregen. De keuze van de onder-
zoeksmethode, het open interview, is toegelicht in het vorige hoofdstuk. De wijze waarop 
de religieuze betrokkenheid werd beschreven komt aan de orde in de eerste paragraaf (6 1); 
daarna volgt de variabele etniciteit (6.2), welbevinden (6 3), sociaal contact (6.4), deprivatie 
(6.5) en tot slot wordt de wijze waarop ik de spirituele functies analyseerde kort beschreven 
(6.6). 
6.1 Religieuze betrokkenheid 
In godsdienst-wetenschappelijk onderzoek was het tot aan de jaren zestig gebruik om de 
godsdienstigheid van respondenten vast te stellen aan de hand van enkelvoudige indices. 
Het antwoord op de vraag hoe vaak iemand naar de kerk ging, of hoe godsdienstig de res-
pondent vond dat hij/zij zelf was gaf voldoende inzicht in diens religiositeit, zo meende 
men. De achterliggende gedachte was daarbij dat religiositeit een ééndimensioneel concept 
vormt Daarna won echter de opvatting veld dat religieuze betrokkenheid -zoals de meeste 
sociale en psychologische verschijnselen- een complexere structuur vertoont. Er werden mo-
dellen ontwikkeld met meerdere dimensies waarmee de religieuze attitude zou kunnen wor-
den beschreven Zo construeerden King & Hunt (1969) een zeer complex model langs em-
pirische weg. Een omvangrijke batterij items werd afgenomen bij een groot aantal respon-
denten, waarna het geheel met behulp van factoranalyse werd teruggebracht tot een model 
met 7 basisdimensies, 3 samengestelde schalen en 3 cognitieve stijlen De meer gangbare 
benadering is echter de constructie van multidimensionele modellen vanuit een theoretische 
visie op de kenmerkende eigenschappen van religie (zie bijvoorbeeld Verbit, 1970, Fukuya-
ma, 1961) Een populair model werd zo ontwikkeld door Glock and Stark (1965) ZIJ onder-
scheiden 5 dimensies: 
a) de rituele dimensie: participatie aan openbaar religieus gedrag; 
b) de ideologische dimensie: instemming met de geloofsleer, 
c) de consequentiele dimensie: gevolgen van de religie voor de dagelijkse leefwijze. 
d) de expenentiele dimensie: mystieke en religieuze beleving, 
e) de intellectuele dimensie: kennis van de geloofsleer; 
Ik zal bij de operationalisatie van de religieuze betrokkenheid dit model als vertrekpunt 
nemen. Het model biedt een aantal voordelen boven andere modellen Een voordeel is het 
overzichtelijke aantal dimensies, die bovendien redelijk aansluiten bij de in de psychologie 
gebruikelijke concepten als gedrag, cognities, normen en emoties Een tweede voordeel is 
dat deze dimensies, hoewel ontwikkeld vanuit een christelijk-theologisch kader, beogen de 
universele kenmerken te beschrijven van alle grote wereldreligies Het model wordt dan ook 
geacht toepasbaar te zijn bij met-christelijke godsdiensten. 
Het 5-dimensionele model van Glock & Stark werd door verschillende onderzoekers geope-
rationaliseerd voor onderzoek bij christelijke populaties. Een veel gebruikte uitwerking is 
de vragenlijst van Faulkner en Dejong (1966), die aanleiding gaf tot een hernieuwde dis-
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cussie over de vraag of religie een mulcidimensioneel of toch een unidimensioneel fenomeen 
is. In verscheidene studies bleek namelijk bij herhaling dat de "ideologische dimensie" hoge 
intercorrelaties vertoonde met alle overige dimensies (Weigert & Thomas, 1969; Clayton & 
Gladden, 1974). Nu hebben Glock & Stark nooit beweerd dat hun dimensies niet zouden 
kunnen overlappen. Het zou merkwaardig zijn als de dimensies in het geheel geen samen-
hang zouden vertonen. Wulff (1989) trekt, onder meer op grond van het onderzoek van 
Maranell & Razak (1970), de conclusie dat het aantal gevonden dimensies varieert naar ge-
lang de homogeniteit van de onderzoeksgroep en haar niveau van religieuze vorming. 
Voor de doeleinden van deze studie is de discussie over unidimensionaliteit of multi-dimen-
sionaliteit minder van belang. Er is nog vrijwel geen onderzoek gedaan naar de religieuze 
betrokkenheid van moslims. Er kan dus niet worden teruggevallen op instrumenten die hun 
bruikbaarheid bewezen hebben. Het is dan ook zinvol om het fenomeen langs meerdere in-
valshoeken te benaderen en daarbij het model van Glock en Stark als g uitgangspunt te 
nemen. Ik doe dat in navolging van Rooijackers en Nijsten, die het Glock & Stark-model 
gebruikten bij hun studies onder Turkse respectievelijk Marokkaanse jongeren in Neder-
land (zie Rooijackers, 1992). De door mij ontwikkelde vragenlijst is echter specifiek toe-
gesneden op de doelgroep van oudere, laag opgeleide migranten. 
Ik heb bovendien gemeend één dimensie te moeten toevoegen die voor onderzoek onder 
Marokkaanse moslims onontbeerlijk lijkt: de sociale dimensie. Ook onderzoekers die werk-
ten met een christelijke onderzoekspopulatie wijzen op het belang van de sociale betrok-
kenheid bij de kerk. Boos-Nunning (1972) vond na onderzoek met een aangepaste versie 
van het 5-dimensionele model bij Duitse christenen een factor die ze "tie to the parish" 
noemde, de sociale binding aan de locale geloofsgemeenschap. 
Alle godsdiensten hebben gemeen dat het bij uitstek sociale fenomenen zijn; geloof wordt 
in gemeenschap beleden. De traditionele islam legt in vergelijking met het hedendaagse 
christendom in Europa een nog veel sterkere nadruk op de gemeenschap. Het is dan ook 
zinvol om bij onderzoek onder Marokkaanse moslims ook te kijken naar de rol die de bin-
ding aan de moskee speelt bij de religieuze betrokkenheid. 
Het door mij gebruikte multidimensionele model om de religieuze betrokkenheid van mos-
lims in kaart te brengen bevat de volgende dimensies· 
- de rituele dimensie: participatie aan voorgeschreven islamitische rituelen; 
- de ideologische dimensie: instemming met de islamitische geloofsleer; 
- de consequentiele dimensie: onderhouden van islamitische normen en waarden in 
het dagelijkse bestaan-, 
- de expenentiele dimensie: mystieke en religieuze beleving; 
- de intellectuele dimensie: kennis van de geloofsinhoud; 
- de sociale dimensie. binding met geloofsgemeenschap. 
6.1.1 De rituele dimensie 
De islam kent een nauwkeurig omschreven gedragsleer, de "zuilen van het geloof', waarin 
de 5 rituele verplichtingen zijn vastgelegd waaraan iedere moslim zich te houden heeft. Dat 
zijn: de sjahaada, de getuigenis dat er slechts één God is en dat Mohammed zijn bood-
schapper is; de salita, de verplichting 5 maals daags op voorgeschreven tijdstippen te bid-
den; de zakaa, het geven van aalmoezen; de ramadaan of saoem, de verplichting jaarlijks 
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een maand te vasten van zonsopgang tot zonsondergang en de haddj , de pelgrimstocht naar 
Mekka voor wie daartoe in staat is In het godsdienstonderricht wordt vaak ook uitgegaan 
van de overlevering waarin de profeet vertelt wat de gedragsvoorschriften van de islam 
zijn1 Hierin wordt de sjahaada niet genoemd als pilaar van het geloof en zijn er dus 
slechts 4 zuilen. De zuilen van de islam geven ondubbelzinnig de gedragsvoorschriften aan. 
Toch bestaat er waarschijnlijk tussen de 5 (of 4) gedragsvoorschriften een verschil in de 
mate van naleving De ramadaan is een sociaal ritueel bij uitstek, en deelname is dienten-
gevolge voor veel moslims vanzelfsprekend. Het verrichten van de ¡alaa daarentegen vraagt 
veel meer van de eigen verantwoordelijkheid van de individuele moslim, temeer daar het 
gebed iedere dag, jaar in jaar uit, op de voorschreven tijdstippen moet worden verricht. 
Het gezamenlijke gebed op vrijdagmiddag in de moskee is voor mannen eveneens verplicht. 
In principe staat het een moslim vrij om ieder gebed te verrichten vanaf het tijdstip van de 
gebedsoproep tot vlak voor de oproep voor het volgende gebed, uitgezonderd het ochtend-
gebed, dat vòòr zonsopgang moet worden gebeden. Zeker in een met-islamitische omgeving 
kunnen de obstakels groot zijn. In Nederland is de traditionele gebedsoproep van de mina-
ret doorgaans niet mogelijk. Vrome moslims houden zich daarom vaak strikt aan de gebeds-
tijden volgens tabellen die vanuit de moskee worden verspreid. De haddj is slechts verplicht 
voor de moslim die draagkrachtig genoeg is om de bedevaart te bekostigen Naast het voor-
geschreven gedrag bestaat ook de mogelijkheid dat respondenten zich extra inspanningen 
getroosten omwille van het geloof. Ze gaan vaker dan alleen op vrijdag naar de moskee, ze 
bidden en vasten meer dan verplicht is in de hoop daarmee hemelse beloning, adjr te verga-
ren. 
De rituele dimensie bevat vragen over: 
a) Het vasten: 
- obstakels bij het naleven van de ramadaan -verplichting in Nederland; 
- zelf opgegeven vastgedrag 
- extra vasten voor adjr . 
b) Het gebed: 
- obstakels bij de verplichting 5 maal daags op de voorgeschreven tijd te bidden 
- de zelf opgegeven frequentie van gebed 
- het uitstellen van gebeden 
- extra bidden voor adjr . 
c) De bedevaart naar Mekka. 
d) De frequentie van moskeebezoek. 
e) Veranderingen in het naleven van religieuze verplichtingen in de afgelopen 10 jaar. 
6.1.2 De ideologische dimensie 
De overgrote meerderheid van de Marokkaanse arbeidsmigranten in Nederland is afkomstig 
uit rurale gebieden, waar het geloof-in elk geval destijds- op een vanzelfsprekende manier 
was verweven met het leven van alledag Niemand zou er kritische vragen stellen over de 
islam. Vragen naar de ideologische dimensie, de instemming met de geloofsleer is in zo'n ge-
val zonder betekenis en zou zelfs als beledigend kunnen worden opgevat. Daarom heb ik 
De tweede hadieth uit de verzameling religieuze overleveringen van Λο-NawawL 
83 
een andere benadering gekozen door te vragen naar de mate van instemming met de bewe-
ging die binnen de islamitische wereld streeft naar ideologische zuiverheid: het islamisme. 
De term islamisme wordt gebruikt om de beweging aan te duiden, die zich verzet tegen so-
ciale en politieke misstanden en die het ideaal verkondigen van de islamitische staat met de 
islamitische wetgeving, de sjarte 'a als grondwet. De beweging is meer bekend onder het 
label "fundamentalisme"; ik verkies echter de term islamisme om het verschijnsel te onder-
scheiden van fundamentalistische stromingen onder christenen, joden en hindoes vanwege 
de specifiek anti-koloniale context waarin het zich ontwikkeld heeft. Door een re-islamise-
ring beoogt men een emancipatie van de economische en culturele overheersing door het 
westen, het islamisme is de daarmee verbonden ideologie, die de religie gebruikt als middel 
tot het verwerven van staatmacht (Khahd, 1982) De beweging vindt haar oorsprong in het 
verzet tegen het westerse kolonialisme aan het begin van de eeuw, en richt zich na de deko-
lonialistie tegen de nationalistische, vaak socialistisch geïnspireerde elite in de islamitische 
wereld Onder invloed van denkers als Hassan Al Banna, gebroeders Mohammed & Sayyid 
Qutb, en Abulala Mawdoudi ziet men in de islam een derde weg, naast die van het oost-
blok en van het westen Een terugkeer naar de zuivere islam zou de Arabische wereld uit 
zijn deplorabele toestand kunnen verlossen en zijn oude kracht en glorie doen hervinden. 
De beoogde herislamisering van de samenleving moet plaatsvinden op alle niveaus, vanaf de 
staatsinrichting en het rechtsstelsel tot aan opvoeding en de wijze van kleding De tradi-
tionele hoofddoek voor vrouwen, de baarddracht bij mannen en een vrome levenshouding 
krijgen zo een politiek-ideologische betekenis. 
Vanaf 1979, het begin van het jaar 1400 van de islamitische jaartelling breekt letterlijk en 
figuurlijk een nieuw tijdperk aan. Het islamisme -tot dan toe nog een betrekkelijk margi-
naal verschijnsel- ziet zijn streven naar de islamitische staat in dat jaar beloond in Iran In 
alle islamitische landen wint het islamisme vervolgens sterk aan invloed ais oppositionele 
kracht. De beweging profiteert bovendien van de groeiende internationale solidariteit tus-
sen moslims als gevolg van de Rushdie-affane (1989), de Golfoorlog (1990-91) en vanaf 
1992 de situatie van de Bosnische moslims in het voormalige Joegoslavië. 
In Marokko vormt de islamistiche beweging nog geen grote bedreiging voor het politieke 
bewind Vanaf de jaren '80 voert de overheid wel een beleid dat erop gericht is om radicale 
moslims de wind uit de zeilen te nemen (Van Koningsveld, 1990). Partijen als de Al N Adi 
wa-1 Ihsaan en tijdschriften als Al Djama'a worden verboden, en er wordt meer ruimte ge-
laten aan mystieke broederschappen. Desondanks winnen Islamisten steeds meer aan in-
vloed, vooral onder de intellectuelen Aan de universiteiten in Fes en Oujda kwam het in 
I99I tot gewelddadige confrontaties tussen islamistiche en linkse studenten. Bij voedsel-
rellen en de massale demonstraties tegen de Marokkaanse deelname aan de anti-Irak coalitie 
in de golfoorlog in 1990 speelden de Islamisten een belangrijke rol. 
De ontwikkelingen in Algerije, waar de islamistische Front Islamique du Salut (FIS) op 
grote steun onder de bevolking kan rekenen vervullen het Marokkaanse bewind met zorg 
Angst voor het overwaaien van de burgeroorlog leidde in 1994 tot het sluiten van de gren-
zen Ongetwijfeld heeft die angst ook bijgedragen tot de nieuwe democratische politiek 
van de Marokkaanse regering, die de afgelopen jaren zegt vrijheid en mensenrechten hoog 
in het vaandel te hebben. Het FIS heeft de afgelopen jaren in het brandpunt van de belang-
stelling gestaan en mag bekend worden verondersteld bij de respondenten. Het lijkt 
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daarom zinvoller ce vragen naar de houding ten opzichte van het FIS dan naat de eventuele 
sympathie voor de in Nederland relatief onbekendere bewegingen in Marokko. 
Volgens Abderrahman (1987) is het islamisme onder Marokkanen in Nederland vooral een 
zaak van enkele hoger opgeleide moslims, die weinig toegang hebben tot de gemiddelde 
laag opgeleide migrant. De radicale islam is ten die hi| beschrijft beschouwen Nederland ab 
een materialistisch, goddeloos land dat door middel van zedenloze televisie-programma's, 
sociale verzekeringen en het atheïstische onderwijs de jeugd vervreemdt van het geloof. Ze 
kennen grote waarde toe aan het onderwijs als instrument voor het behouden en versprei-
den van de islam. Abderrahman meent dat het islamisme in Nederland geen toekomst heeft. 
Landman (1990 174-180) deelt die conclusie, en wijst erop dat de overgrote meerderheid 
van de Marokkanen zich het liefste niet met politiek inlaat Hij ziet echter meer mogelijk-
heden voor het gematigde islamisme dat hij aantreft bij de overwegend door jongeren ge-
vormde moskeeverenigingen in Nijmegen en Amers-foort. Deze koppelen een sympathie 
voor de revolutionaire moslim-beweging in de islamitische wereld aan een open houding je-
gens de met-islamitische omgeving in West-Europa.2 
De ideologische dimensie bevat vragen over: 
a) De sfane *a : 
- onverenigbaarheid van de islamitische en de Nederlandse wet; 
- wenselijkheid van het invoeren van islamitische lijfstraffen. 
b) De islamitische school. 
- houding pro of contra. 
c) Politieke activisme 
- houding FIS in Algerije 
Geen van deze indicaties duidt op zich op een islamistiche gezindheid. In combinatie 
wordt een dergelijke houding waarschijnlijker, maar ook dan past voorzichtigheid bij het 
trekken van conclusies ten aanzien van het "islamisme" van de respondent. De mate waarin 
men afstand neemt van de genoemde standpunten van de beweging, of er juist mee instemt 
zegt echter wel iets over de ideologische betrokkenheid en daar is het ons om te doen is. 
6.1.3 De consequentiële dimensie 
De islam maakt een indeling van ethisch gedrag in vijf categorieën: verplichte {fard ), aan-
bevelingswaardige (moestahabb ), toegestane (halaal ), afkeurenswaardige (makroeh ) en ver-
boden (haraam ) praktijken. Zo is alcoholgebruik haraam en het nuttigen van ritueel ge-
slacht rundvlees halaal. Islamitische mannen wordt het huwelijk met een moslimvrouw 
aanbevolen, voor een moslimvrouw is de keuze voor een islamitische echtgenoot echter ver-
plicht In theorie kan er voor gelovige moslims geen misverstand bestaan over de juiste mo-
rele gedragslijn in het dagelijkse leven. De praktijk is echter gecompliceerder, zeker voor 
moslims in een met-islamitisch land. Den Exter (1990) verrichtte een studie naar het soort 
2
 Kepel (1994) meldt dat het islamisme als jeugdbeweging onder de Marghrebijnse jongeren in Frankrijk in opkomst 
is Zo Б het in de straten van lille tot openlijke confrontaties gekomen tussen islamistsche jongeren en de plaatselijk 
drugshandelaren 
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vragen dat Turkse migranten stelden aan de Hoge Raad voor Geloofszaken in Turkije, die 
uitspraak doet inzake de ethisch juiste gedragslijn voor moslims Gevraagd werd onder 
meer naar de toelaatbaarheid van een bankrekening bij een met-islamitische bank (in ver­
band met het verbod op rente), het brood van een niet-islamitische bakker (er kan varkens-
vet in verwerkt zijn), van alcoholvrij bier (daarin bevindt zich immers toch een zeer geringe 
hoeveelheid alcohol), de noodzaak van het gemeenschappelijke vrijdaggebed en de omgang 
en het huwelijk met met-moslims. 
Marokkaanse moslims ш Nederland staan voor hetzelfde soort problemen, die vaak neerko­
men op de keuze tussen enerzijds integreren en compromissen sluiten en anderzijds in af­
zondering de morele zuiverheid van het geloof bewaren. De problemen worden nog vergroot 
doordat bij veel ongeschoolde moslims onduidelijkheid heerst over wat er nu wel en wat er 
niet verboden is Het eten van varkensvlees is verboden. Mag je wel ander vlees eten, dat 
niet ritueel geslacht is? Mag je bij Nederlanders eten, die zelf wel varkensvlees eten, maar 
voor jou iets anders hebben klaargemaakt'' Kepel (1991) laat zien dat de moslims in zijn 
onderzoek minder strikt omgaan met de spijswetten naarmate ze meer kontakt hebben met 
met-moslims Een ander punt is het verbod op rente Een moslim kan in Nederland alleen 
een inkomen ontvangen als hij beschikt over een rekening bij een bank; en banken bestaan 
bij de gratie van rente En wat moet hij doen ab hij geen geld heeft en rood komt te staan? 
De meeste Marokkanen kennen die situatie uit eigen ervaring Een aanvullende indicatie 
voor de consequentiele betrokkenheid kan worden verkregen door de respondent te vragen 
naar diens houding tegenover medemoslims die zich niet aan de religieuze voorschriften 
houden. 
De consequentiele dimensie bevat vragen over· 
a) voedel- en spijswettten 
- gebruik van varkensvlees in het verleden en heden; 
- gebruik van alcohol in het verleden en heden, 
- eten bij Nederlanders; 
b) verbod op rente. 
- het lenen van geld tegen rente, 
- het ontvangen van rente op tegoeden. 
c) hoofddoek voor vrouwen 
d) huwelijksvoorkeur 
- acceptatie van een met-moslim ab schoonzoon; 
- acceptatie van een met-moslimse als schoondochter. 
e) sociale controle 
- het terecht wijzen van met-vastende medemoslims. 
6.1.4 De experièntièle dimensie 
In de proefafname van de vragenlijst zijn diverse vragen uitgeprobeerd om te achterhalen of 
en op welke wijze respondenten mystieke ervaringen hebben of op de een of andere wijze in 
contact treden met het sacrale Gevraagd werd bijvoorbeeld of de respondent ooit de erva-
ring had gehad dat God zich persoonlijk met zijn leven bemoeide, er werd gevraagd naar 
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ervaringen mec Gods genade of straffen van God, naar de voorstelling van het laatste oor-
deel en of de respondent zich tot God tichtte in persoonlijk gebed (doe saa ). 
Deze wijze van vraagstelling leverde echter uitsluitend obligate algemene antwoorden op. 
De betrokkenheid bi) de orthodoxe islam laat zich niet goed beschrijven aan de hand van 
een expenentiele dimensie Op dit punt lijkt het conceptuele model van Glock & Stark zijn 
pretentie de universele kenmerken van alle wereldgodsdiensten te beschrijven niet waar te 
maken Dat betekent echter niet dat het contact met het sacrale bij de Marokkaanse mos-
lims in Nederland afwezig is. 
Volgens Jansen (1985) was de islamitische godsdienstbeoefening in Noord Afrika tot aan 
het begin van de 20e eeuw synoniem aan het lidmaatschap van een religieuze (meestal mys-
tieke) orde, verbonden aan een heilige, een maraboet Pas in deze eeuw heeft de formele is-
lam de overhand gekregen en is de invloed van het maraboetisme teruggedrongen De for-
mele islam wijst de maraboet-verering af omdat het iedere schijn van polythéisme vermijdt. 
Er is slechts één almachtige God en er staat niemand tussen Hem en de gelovige Met name 
in rurale gebieden, onder ouderen en onder vrouwen vindt men echter nog altijd de vere-
ring van de schrijnen van heilige mannen van wie men gelooft dat hun baraka er aanwezig 
is Een offer aan het graf van een maraboet of sajjtd bevordert volgens hen de vruchtbaar-
heid van vrouwen en kan genezing van ziekte brengen en andere voorspoed. Daarnaast kan 
een in leven zijnde religieuze leermeester {fkih ) genezing bewerkstelligen, bijvoorbeeld 
met gebruikmaking van teksten uit de koran 
Ook die praktijk is niet conform de formele islam. Deze tegenspraak wordt door de gelovi-
gen omzeild door erop te wijzen dat deßih slechts aan God vraagt om genezing, en dat het 
uiteindelijk God is die geneest. Men onderscheidt dan bonafide, vrome gebedsgenezers en 
malefide genezers die te kwader trouw zijn. De laatsten bedienen zich van magische prak-
tijken (shoer) en kunnen tegen betaling ook zorgen voor succes in de liefde en onheil voor 
vijanden Bonafide gebedsgenezers leggen zich vooral toe op genezing en het verdrijven 
van demonen (djtnn) die klachten veroorzaken, die vanuit een westers perspectief als psy-
chische problematiek worden bestempeld Ook in Nederland zijn islamitische gebedsgene-
zers actief (Hoffer, 1991). 
Een verwante, maar meer orthodoxe praktijk, is het bij zich dragen of opzeggen van be-
paalde koranteksten waarvan men aanneemt dat deze een beschermende werking hebben 
tegen ziekte en gevaar zoals de Aajat al Koerst, soera 2 256 ("het Troonvers") De overeen-
komst in al deze vormen van volksgeloof is een instrumenteel gebruik van het sacrale voor de 
eigen belangen van de gelovige m dit leven 
De mystieke broederschappen richten zich op het welzijn van de gelovigen in het leven na 
de dood Ze bestaan vaak al eeuwen en zijn gesticht door een religieuze leermeester die zijn 
volgelingen onderrichtte in mystieke wegen tot ascese en zuivering (tarteka) Zijn afstam-
melingen en volgelingen komen geregeld bijeen in loges (zaawtja) en houden gezamenlijke 
godsdienstoefeningen en maaltijden In de loop der eeuwen hebben deze broederschappen 
zich ontwikkeld tot omvangrijke organisaties met internationale contacten en vertakkingen 
Er zijn periodes geweest in de Marokkaanse geschiedenis dat de zaawtjaat een belangrijke 
politieke rol speelden, hetzij ab oppositionele kracht, hetzij als steunpilaar voor de sultan 
(Eickelman, 1976) In de huidige tijd is hun maatschappelijke rol verminderd In Frankrijk 
worden er echter nog steeds geldinzamelingen gehouden onder Noord Afrikaanse migran-
ten ten behoeve van de broederschappen In Nederland treden soefi-orgamsaties onder 
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Marokkaanse migranten vrijwel niet in de openbaarheid. Abderrahman (1987) spreekt van 
kleine groepen volgelingen van de "Darkawija"^*»«///^ in Utrecht en Rotterdam, die in-
formele bijeenkomsten houden. Landman (1990:192-194) noemt nog enkele andere orden, 
maar concludeert dat hun activiteiten van beperkte omvang zijn. Een uitzondering vormt 
een groep aanhangers van de "v Alawijja"-orde in Utrecht, die zich heeft ontwikkeld tot 
een organisatie die zich toelegt op het bevorderen van de dialoog tussen moslims en christe-
nen. Daarbij staat het mystieke karakter minder op de voorgrond. 
De expriëntiële dimensie bevat vragen naar: 
a) Gebedsgenezing 
- Bezoek aan sajjid of fkih. 
b) Beschermende kracht van de Koran 
- gebruik van en geloof in de ajaat al koerst 
c) Broederschappen: 
- kontakt met zaawija in verleden en heden. 
6.1.5 De intellectuele dimensie 
De intellectuele dimensie kan worden omschreven als: kennis van de centrale elementen uit 
de islamitische geloofsleer. De islam kent een nauwkeurig omschreven gedragsleer en de al-
gemeen onderschreven geloofsleer. In de gedragsleer, de 5 zuilen van het geloof, zijn de 
verplichtingen neergelegd waar iedere moslim zich aan te houden heeft en die dan bekend 
horen te zijn bij iedere gelovige. De islam kent voorts een passage in koranvers Al Nisaa, 
(soera 4:135), waarin alle elementen van de islamitische geloofsleer worden genoemd: het 
geloof in Allah, zijn engelen, zijn schriften, zijn boodschappers en de laatste dag. Vaak 
wordt ook nog toegevoegd het geloof in kadr, de goddelijke voorbeschiktheid van het be-
staan. Deze passage wordt in het algemeen gebruikt als samenvatting van de geloofsinhoud 
(Gibb, 1981) en mag bekend worden verondersteld bij iedere moslim die enig godsdienst-
onderricht heeft genoten. 
Het niveau van kennis hangt waarschijnlijk sterk samen met het aantal jaren dat men in 
Marokko onderwijs heeft genoten. Niet alleen op de koranschool, maar ook in het reguliere 
basis- en voortgezet onderwijs maakt het godsdienstonderricht deel uit van het curriculum. 
Geletterde Marokkanen kunnen hun geloofskennis nog vergroten door boeken te lezen over 
de islam. De meeste Marokkaanse arbeidsmigranten zijn echter afkomstig uit rurale gebie-
den, waar in hun jeugdjaren nog nauwelijks onderwijsfaciliteiten aanwezig waren. Hun 
opleiding bestaat vaak slechts uit enkele jaren onderricht in het reciteren van koranverzen 
bij de dorpsmoskee. Het uit het hoofd reciteren van koranverzen is de enige manier waarop 
een analfabete moslim onmiddelijk toegang heeft tot religieuze kennis.Voor dat doel is de 
koran onderverdeeld in 60 gelijke delen, de ahzaab (enkelvoud 
hizb). Vrijwel alle moslims kennen een of enkele soerat, die men gebruikt bij het gebed. 
Er bestaat evenwel een grote variatie in de kennis van de ahzaab . Het aantal ahzaab dat 
iemand paraat heeft kan belangrijk bijdragen aan diens aanzien in de gemeenschap. Hij 
kan er de status van haafiz mee verwerven, iemand die de gehele koran uit het hoofd kent. 
In arme dorpen waar men vroeger niet over een moskee beschikte, bleef de religieuze vor-
ming echter vaak beperkt tot enige rudimentaire kennis van de volksislam, terloops bijge-
88 
bracht door familieleden. Ongeletterde Marokkanen maken tegenwoordig wel gebruik van 
cassettes met koranrecitaties en preken om hun religieuze kennis te vergroten. 
De intellectuele dimensie bevat vragen naar: 
a) Kennis van de "5 zuilen van het geloof'. 
b) Kennis van de islamitische geloofsleer. 
c) Het aantal koranverzen dat men uit het hoofd kent 
d) Kennisvergroting: 
- lezen van boeken over de islam; 
- beluisteren van cassettes met preken. 
6.1.6 De sociale dimensie 
De islam is in sterke mate op de gemeenschap gericht. In Marokko is de moskee, in elk ge-
val op het platteland, niet alleen gebedsruimte maar ook een belangrijke ontmoetingsruimte 
met tal van sociaal-culturele functies Er wordt koranles gegeven en kinderopvang geboden, 
er wordt hulp geboden aan geloofsgenoten met problemen en er vinden bijeenkomsten van 
de dorpsgemeenschap plaats. Het is bij uitstek de sociale ontmoetingsplaats van het dorp, 
zoals de markt dat voor de regio is In moskeeën in Nederland ligt het accent nog vooral op 
religieuze bijeenkomsten en godsdienst-onderricht. Een aantal moskeeën is echter ook ac-
tief op het terrein van educatie (computercursussen, taalles, voorlichtingsbijeenkomsten), 
recreatie (sport, excursies) en gemeenschapsvorming, bijvoorbeeld doordat familiefeesten in 
de moskee worden gevierd (Landman, 1992: 57-66) 
De meeste moslims, ook ZIJ die niet iedere vrijdag naar de moskee gaan, bezoeken wel de 
moskee tijdens de ramadaan of op islamitische feestdagen. De regelmatige moskeegangers 
hebben waarschijnlijk een nauwere band met de moskee. Ze betalen 
contributie en ze bekleden bijvoorbeeld functies in het moskeebestuur of vervangen de 
imam bij diens afwezigheid. De moskeebinding vormt niet alleen een religieuze, maar ook 
een sociale aangelegenheid. Ze rekenen hun mede moskeegangers tot hun persoonlijke 
vrienden, of ze wenden zich bij privé-problemen tot de imam 
De sociale dimensie bevat vragen over: 
a) Formele contacten met de moskee: 
- financiële bijdrage aan de moskee-, 
- deelname aan de koranles door de kinderen. 
b) Informele contacten binnen de moskee: 
- ontmoet respondent vrienden bij moskee; 
- persoonlijk contact met de imam; 
- contact met het moskeebestuur. 
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6.2 Etniciteit: groepsbinding en traditionele habitus 
De etnische identificatie wordt allereerst bepaald door de respondenten zelf te vragen in 
welke mate men zich Marokkaan dan wel Nederlander voelt We verwachten dat eerder 
van een overwegend Marokkaanse identificatie sprake zal zijn wanneer de respondent veel-
vuldige contacten heeft met landgenoten en sterk georiënteerd is op Marokko. 
Bi) veelvuldige contacten met Nederlanders en een sterke oriëntatie op Nederland ligt een 
sterkere Nederlandse oriëntatie voor de hand. Het is echter ook mogelijk dat men in dat 
geval de eigen identiteit sterker wil profileren. Als "ethnic marker" kan gebruik worden 
gemaakt van symbolen de eigen religieuze betrokkenheid of van dztradit¡onde habitus. 
De leefwijze van veel oudere Marokkanen wordt sterk bepaald door de continuïteit met het 
verleden in Marokko. Dat komt tot uiting in het dragen van Marokkaanse kleding, in de 
gescheiden wereld van man en vrouw, de woninginrichting, voedingsgewoonten, muzikale 
voorkeur etc. De traditionele gewoonten, opvattingen en gebruiken hebben vanouds een 
vanzelfsprekend karakter en behoeven geen verdere legitimering. Wie veel met Nederlan-
ders omgaat of zich op de Nederlandse samenleving oriënteert neemt echter de verschillen 
waar tussen de eigen en de Nederlandse habitus. Traditioneel gedrag verliest onder die 
omstandigheden zijn vanzelfsprekendheid en kan een rol gaan spelen bij de sociale 
vergelijking tussen de Marokkaanse ingroup en de Nedelrandse outgroup. 
Het gevolg kan een bijstelling zijn in de richting van de Nederlandse levensstijl, de 
Marokkaanse identificatie boet dan aan betekenis in, en de Nederlandse identificatie wint 
aan belang. De andere mogelijkheid is dat de traditionele habitus wordt gebruikt als "eth-
nic marker". Dezelfde habitude kenmerken kunnen dan door zowel de Marokkaanse in-
group en als de Nederlandse outgroup worden opgevat als teken van de eigen superioriteit. 
De egalitaire Nederlandse omgangsvormen stroken bijvoorbeeld niet met traditionele 
Marokkaanse ideeën over de eerbaarheid van vrouwen. De afzondering van de vrouw bij 
mannenbezoek kan voor een Marokkaan een teken zijn van beschaving terwijl een Neder-
lander er een uiting in ziet van achterstelling van de vrouw. Beide groepen ontlenen dan 
aan deze etnische afbakening een positief zelfbeeld 
Indicaties voor etnische identificatie worden verkregen door te vragen naar 
a) Zelf-identificatie: 
- mate waarin respondent zegt zich Marokkaan/Nederlander te voelen. 
Een Marokkaanse identificatie wordt verwacht bij een oriëntatie op Marokko en veelvuldig 
contact met Marokkanen: 
b) De oriëntatie op Marokko: 
- frequent bezoek aan Marokko; 
- heeft nog kinderen in Marokko; 
- houdt geregeld telefonisch of schriftelijk contact met Marokko; 
- bezit land of een huis in Marokko; 
- stuurt geregeld geld naar Marokko. 
c) Contact met Marokkanen: 
- nabijheid familie, 
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- contact hier met kennissen uit herkomstgebied; 
- heeft veel Marokkaanse kennissen; 
- voorkeur voor veel Marokkanen in woonomgeving; 
- voorkeur voor school met veel Marokkanen; 
- voorkeur voor Marokkaanse winkels; 
- aantal malen dat Marokkanen worden genoemd bij de "hulp-vragen" (zie § 6.4). 
Bij een oriëntatie op Nederland en veelvuldig contact met Nederlanders worden een meer 
Nederlandse identificatie dan wel een meer geprononceerde profïerling van de eigen identi-
teit verwacht: 
d) De oriëntatie op Nederland: 
- heeft Nederlandse nationaliteit; 
- stemt bij gemeenteraadsverkiezingen; 
- heeft goede mondelinge beheersing van het Nederlands; 
- leest Nederlandse kranten; 
- kijkt naar het Journaal; 
- het vieren van verjaardagen. 
e) Contact met Nederlanders: 
- geen ervaring discriminatie; 
- bezoek van en aan Nederlandse buren; 
- geen probemen met Nederlandse buren; 
- bezoek van en aan Nederlandse collega's; 
- geen problemen met Nederlandse collega's; 
- heeft Nederlandse kennissen; 
- aantal malen dat Nederlanders worden genoemd bij de "hulp-vragen" (zie § 6 4). 
Als "ethnic marker" kan gebruik worden gemaakt van traditionele gebruiken en opvattin-
gen: 
0 De traditionele habitus: 
- voorkeur Arabische muziek; 
- voorkeur Marokkaans voedsel; 
- traditionele eetgewoonten; 
- voorkeur Marokkaanse kleding; 
- voorkeur Marokkaanse kleding echtgenote; 
- vrouw zondert zich af bij mannenbezoek; 
- houding jegens het werken van getrouwde vrouwen; 
- man hoort beslissingen te nemen in huis; 
observaties: 
- gebruik Arabisch tijdens interview; 
- traditioneel Marokkaans interieur. 
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6.3 Welbevinden 
Behalve in het verband tussen religiositeit en etnische identiteit zijn we geïnteresseerd in 
de mate waarin de religiositeit samenhangt met het welbevinden van de respondent. In de 
klinische psychologie bestaan meerdere manieren om welbevinden te definieren en te meten 
(Diener, 1984) Doorgaans gaat het daarbi) om de mate waarin iemand beantwoordt aan de 
criteria van bepaalde persoonlijkheidskenmerken of diagnostische categorieën. Zijn derge-
lijke instrumenten bruikbaar voor onderzoek onder Marokkaanse migranten? Een toene-
mend aantal auteurs wijst op het overheersende westerse mensbeeld in de gebruikelijke 
psychologische en psychiatrische diagnostische instrumenten BIJ gebruik onder niet-wes-
terse individuen zouden ernstige fouten in de diagnose optreden (zie bijv. Soloman, 1992; 
Gaines, 1992; Kirmayer, 1989; Lopez & Nunez 1987). Limburg-Okken (1989) wijst erop 
dat de labels waarmee gemoedstoestanden kunnen worden aangeduid cultuurspecifiek zijn. 
In het Marokkaans-Arabisch bestaan bijvoorbeeld nauwelijks termen om "verdriet" mee te 
benoemen. Turkse en Marokkaanse patiënten zijn moeilijk te diagnosticeren met de gang-
bare psychologische instrumenten, die veronderstellen dat emoties iets onthullen over de in-
tra-psychische dynamiek van het individu. In de meeste traditionele rurale maatschappijen 
worden emoties vooral gezien in het licht van morele en sociale verplichtingen jegens de 
familie en gemeenschap. Het individu is daar beter toegerust om de verhoudingen binnen 
de gemeenschap te analyseren dan zijn eigen zieleroerselen Een meetinstrument dat een 
beroep doet op het vermogen om eigen emoties te labelen is dan niet bruikbaar In plaats 
daarvan maakte ik gebruik van 4 indicatoren van welbevinden, het levensverhaal van de 
respondent (6.3.1); de globale beoordeling van het eigen welbevinden (6.3.2); indicaties 
van psychosomatische klachten (6 3.3) en de gezondheidsbeleving (6.3.4). 
6.3.1 Narratieve beoordeling 
Diener, Emmons, Larsen & Griffin (1985) ontwikkelden een methode waarmee de respon-
dent een beoordeling geeft van zijn welbevinden aan de hand van door hem zelfgekozen 
criteria. Welbevinden wordt dan geïnterpreteerd als "life-satisfaction", de mate waarin ie-
mand tevreden is met het eigen bestaan. Gevraagd wordt een vergelijking te maken tussen 
het eigen levensplan en het huidige bestaan aan de hand van items als: "in de meeste op-
zichten komt mijn leven in de buurt van mijn levensidealen" en "Als ik mijn leven over zou 
kunnen doen, dan zou ik niets veranderen". Ik heb aanvankelijk deze benadering als uit-
gangspunt genomen. Alle respondenten hebben gemeen dat ze ooit naar Europa zijn geko-
men als arbeidsmigrant. Ik veronderstelde dat aan de migratiebeslissing een min of meer 
omlijnd toekomstplan ten grondslag zou liggen. In de pilotstudy vroeg ik respondenten om 
de balans op te maken van hetgeen de migratie hen had gebracht, aan de hand van een aan-
tal open vragen. Er bleek evenwel bij geen van de respondenten sprake te zijn geweest van 
duidelijk omlijnde toekomstplannen, waaraan het huidige bestaan kon worden gerelateerd. 
De beslissing om naar Europa te gaan om te werken was destijds de gangbare optie voor ie-
dere jonge man die in zijn levensonderhoud moest voorzien. Wellicht is de veronderstelling 
dat life-satisfaction verband houdt met het realiseren van een levensplan al te zeer gekleurd 
door de westerse leefwijze en zijn kenmerkende doelgerichtheid. 
De antwoorden van respondenten in de pilotstudy kregen echter vaak de vorm van levens-
verhalen die wel een indringende indruk gaven van de (on)vrede met het eigen bestaan. 
Daarom besloot ik om deze "autobiografieën" te gebruiken bij het bepalen van de mate van 
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welbevinden van respondenten. Er werden open vragen gesteld over de begintijd in Neder-
land, veranderingen tijdens het verblijf hier en de huidige situatie en er werd doorgevraagd 
bij thema's waarvan de respondent aangaf dat deze een belangrijke rol speelden in zijn le-
ven. Vervolgens werd gezocht naar een kader om de verkregen antwoorden op betrouwbare 
wijze te interpreteren. Daartoe werd aangesloten bij het gezichtspunt van de narratieve 
psychologie (zie hoofdst.2). Volgens dat gezichtspunt verwerkt het subject zijn ervaringen 
aan de hand van "verhalenschema's" of narratieven (Robinson & Hawpe, 1986). Hij zoekt 
antwoorden op vragen ab: wat gebeurde er, met wie en waarom? Die antwoorden leveren 
een verhaalscruktuur: een verhaal met een hoofdpersoon, een aantal bijrollen, een dramati-
sche ontwikkeling naar een climax en een al dan niet gunstige afloop. Het verhaal maakt 
duidelijk wat de belangrijke elementen zijn van de gebeurtenissen en hoe de actor zich tot 
deze gebeurtenissen verhoudt. 
De narratieve psychologie biedt een bruikbaar kader om de kenmerkende structuur van het 
levensverhaal van iedere respondent te analyseren. Ik maakte zelf een beoordeling van de 
mate van welbevinden aan de hand van de gespreksprotocollen. Daarnaast deed ik een be-
roep op twee andere beoordelaars (een antropoloog en een cultuur- en godsdienstpsycho-
loog). Hen werd gevraagd zowel een kwantitatieve beoordeling te geven van de mate van 
welbevinden van de respondenten als een kwalitatieve analyse te maken van de verhaal-
structuur van de respondent. 
Om de respondent te stimuleren tot het presenteren van zijn eigen levensgeschiedenis heb 
ik vragen gesteld over: 







- ontstaan Marokkaanse winkels, moskeeën, ontmoetingsplaatsen 
- veranderingen in positieve en negatieve zin. 
c) Opvoeding 
- opvoedingsmoeilijkheden; 
- onderwijsloopbaan kinderen; 
- arbeidsmarkt perspectief kinderen. 
d) Werkloosheid/arbeidsongeschiktheid 
- zorgen om de toekomst; 
- verveling. 
De kwalitatieve analyse. 
De interviews werden geanalyseerd op de verhaalstruktuur. Het autobiografische materiaal 
in de interviews bleef bij veel respondenten niet beperkt tot de antwoorden op de open vra-
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gen naar welbevinden Daarom kregen de beoordelaars de beschikking over de volledig uit-
geschreven gespreksprotocollen Aandachtspunten voor de beoordeling waren: 
- de rol van de respondent in het verhaal, bijvoorbeeld· held, slachtoffer of toeschouwer; 
- personen, gebeurtenissen of belangen waarmee hij zich identificeert, 
- bondgenoten en tegenstanders; 
- de goede of slechte afloop van het verhaal. 
Een dergelijke narratieve analyse geeft inzicht in de wijze waarop de respondent zijn bele-
venissen structureert en welke thema's verweven zijn met diens welbevinden. Iemand ver-
telt bijvoorbeeld over zijn sympathie voor gevangen moslim-activisten in Egypte, conflictu-
euze relaties met andere Marokkanen en de wens tot contact met Nederlanders Het terug-
kerende thema daarbij is steeds dat van isolement en eenzaamheid. Een ander vertelt veel 
anekdotes over ambtelijke willekeur en misverstanden, waarbij de pointe steeds is dat de 
zaak goed afliep door zijn assertieve opstelling. In het verhaal van een derde respondent is 
het leitmotief dat de wereld vol gevaren is, en dat je zo min mogelijk risico loopt als je je 
afzijdig houdt. De narratieve analyse maakt in alle drie de voorbeelden duidelijk welke 
strategieën de respondent gebruikt om zich ш het leven staande te houden, en hoe succes­
vol hij daarin is 
De kwantitatieve beoordeling 
Aan de beoordelaars werd gevraagd om een algemene indruk te geven van de mate van wel­
bevinden. De beoordeling werd gegeven aan de hand van de open vragen met betrekking 
tot welbevinden. 
Verder werd gevraagd te letten op de belevingsaspecten bij de antwoorden op de "depnva-
tie"-vragen (zie § 6.5). Iemand kan aangeven weinig geld te verdienen, zwaar werk te doen 
of analfabeet te zijn zonder daaronder gebukt te gaan. In dat geval heeft deprivatie geen 
negatieve invloed op diens welbevinden. Wanneer hij echter geldzorgen heeft, zijn ar­
beidsomstandigheden als een grote belasting ervaart en door zijn analfabetisme in vernede­
rende situaties terecht komt, is dat wel het geval. De beoordelaars kregen de taak een to­
taal-afweging te maken en deze te vertalen in de score op een 5-puntsschaal, lopend van 
"zeer goed via neutraal/matig tot en met "zeer slecht". 
Een indicatie van de validiteit van de narratieve beoordeling kan worden verkregen door 
deze te relateren aan andere indicatoren van welbevinden; de eigen beoordeling door de 
respondent, het optreden van psychosomatische klachten en de gezondheidsbeleving 
6.3.2 De eigen beoordeling door de respondent 
Als tweede indicatie van de mate van welbevinden vroeg ik de respondenten zelf in een 
cijfer uit de drukken hoe tevreden ze met hun bestaan waren. In de pilot-study werd daar­
toe gebruik gemaakt van de "self-anchoring scale" van Hadley Cantril (1965) Deze schaal 
is ontworpen vanuit de gedachte dat niet de waarden en opvattingen van de onderzoeker, 
maar die van de respondent zelf centraal moeten staan Cantril ontwierp een schaal waarvan 
de respondenten zelfde polen bepaalden. Hij vroeg hen naar hun meest positieve verwach­
tingen en hun meest negatieve verwachtingen en vroeg hen vervolgens deze voor te stellen 
als de uiteinden van een schaal waarop ze zichzelf moesten plaatsen 
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De respondenten in de pilotstudy bleken met goed uit de voeten te kunnen met de hypo-
thetische vraag naar hun ideale leven en het tegendeel daarvan. De Cantnl-schaal bleek 
dus niet bruikbaar. Het leek ons echter zinvol om toch over een tweede globale maat van 
het welbevinden te beschikken, die als valideringscnterium voor de narratieve beoordeling 
kon dienst doen Daarom werd de respondent gevraagd om de eigen beoordeling van zijn 
welbevinden Hij kreeg een afbeelding te zien van een ladder met 10 sporten. De ladder 
symboliseert zijn leven Op de onderste sport gaat alles zo slecht als maar mogelijk is, op de 
bovenste zo goed als mogelijk is. Er wordt gevraagd waar op de ladder hij zich momenteel 
bevindt. 
6.3.3 Psychosomatiek 
Een verdere indicatie van psychisch welbevinden is het optreden van psycho-somatische 
klachten Uit de praktijk van de migrantenpsychiatne in Europa blijkt dat veel Turkse en 
Marokkaanse migranten slecht zijn te diagnosticeren met de traditionele westerse metho-
den Volgens Limburg-Okken (1989) zijn bijvoorbeeld verbale uitingen van depressie bij 
oudere migranten vrijwel afwezig, daarentegen komen somatische symptomen veel voor. 
Veel genoemde klachten zijn pijn in borst/hart-regio, verminderde eetlust, opgeblazen 
maag, slaapstoornissen, spierpijn, concentratieproblemen, vermoeidheid, hoofdpijn en dui-
zelingen, rugklachten, gespannenheid, geirnteerdheid, benauwdheden, koude ledematen, 
"krioelende wormen". 
Een indicatie van psychisch welbevinden kan worden afgeleid van klachten, waarvan de 
samenhang bekend is met stress-factoren (Attanasio, 1984)) 
Gevraagd wordt naar: 





- hoofd, maag, of rugpijn; 
- overige klachten. 
b) aanwijzingen voor de psychische herkomst van klachten: 
- de respondent geeft samenhang met "spanningen" aan, 
- contra-indicaties- klacht heeft te maken met slijtage ten gevolge van zware arbeid, of met 
ongeval. 
6.3.4 De gezondheidsbeleving 
Er is een verschil tussen de feitelijke gezondheidstoestand, zoals deze bijvoorbeeld wordt 
vastgesteld bij een medische diagnose, en de gezondheidsbeleving De vraag naar de alge-
hele gezondheidstoestand is een onbetrouwbare indicatie voor de gezondheid, maar vormt 
een goede indicatie van de subjectief ervaren gezondheid Het is daarmee een aspect van 
het welbevinden 
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6.4 Sociale ondersteuning 
In hoofdstuk 3 werd welbevinden in verband gebracht met de sociale functies welke de 
participatie aan de religieuze gemeenschap mogelijk vervult. De moskee zou een belang-
rijke rol kunnen spelen als sociaal netwerk. Het is dan van belang om te bepalen hoe dit 
netwerk zich verhoudt tot de overige contacten van de respondent. Een maat voor de om-
vang van het sociale netwerk buiten de moskee wordt verkregen door een schaal te construe-
ren, gebruik makend van de vragen over contact met Marokkanen en contact met Neder-
landers (zie § 6.2). Die vragen handelden over de frequentie en de kwaliteit van het contact 
en de mate waarin de respondent er sociale ondersteuning van kan verwachten. De daarbij 
gebruikte indicatie voor sociale ondersteuning werd verkregen door uit de literatuur 
(Wellman, 1985; van Sonderen, 1990) een aantal veel voorkomende specifieke hulpverle-
ningssituaties te selecteren: 
past er iemand op het huis tijdens vakanties; wie? 
helpt iemand verhuizen; wie? 
van wie leent u Fl. 100,-? 
helpt iemand formulieren invullen; wie? 
praat u over problemen en zorgen; met wie? 
Bij elk van de situaties werd doorgevraagd naar de aard van de betrekking tot de helper en 
diens nationaliteit (Marokkaans/Nederlands). De rol die de moskee speelt binnen het net-
werk voor sociale ondersteuning kan worden vastgesteld wanneer de sociale betrokkenheid 
bij de moskee wordt gerelateerd aan de maat voor het sociale netwerk buiten de moskee. 
6.5 Deprivatie 
In het theoretische kader werd deprivatie genoemd ab een mogelijke verbindende factor 
tussen welbevinden en religiositeit. Religie zou deprivatie kunnen compenseren en zo bij-
dragen aan het welbevinden. Ik heb een onderscheid gemaakt tussen subjectieve en objec-
tieve deprivatie. Bij objectieve deprivatie gaat het om min of meer toetsbare gegevens met 
betrekking tot de maatschappelijke achterstandspositie. Bij de subjectieve deprivatie gaat 
het om de belevingsaspecten. Het is immers goed mogelijk dat iemand met plezier zwaar 
werk doet, of werkloos is, doch daaronder niet gebukt gaat. Deze belevingsaspecten zijn 
eerder aan bod gekomen bij "welbevinden" (§ 6.3). Hier gaat het ons om de objectieve de-
privatie. De mate van deprivatie werd bepaald aan de hand van vragen naar: 
- de arbeidssituatie (werkt, werkloos, arbeidsongeschikt); 
- het functieniveau; 
- het aantal jaren inactief; 
- de arbeidsomstandigheden (gevaarlijk, ongezond, smerig werk); 
- de kwaliteit van de buurt; 
- de kwaliteit van de woning. 
96 
6.6 Spirituele functies 
Tot slot werden gegevens verzameld over de mogelijke spirituele functies die religie vervult 
voor de respondenten. Daarbij werd geen gebruik gemaakt van gestandaardiseerde metho-
den, maar werden de gespreksprotocollen geanalyseerd op tekstfragmenten waarin het per-
soonlijke domein en het religieuze domein aan elkaar worden gerelateerd. Gezocht werd 
naar voorbeelden van een islamitische theodicee en het gebruik van religieuze verhalen en 
identificatiefiguren bij de vormgeving aan het zelfnarratief 
Daarin werd de respondent veel vrijheid gelaten, met als gevolg dat er kwalitatief rijk ma-
teriaal beschikbaar kwam bij sommige respondenten, andere respondenten gaven echter 
geen vergelijkbare data. Dit deel van het onderzoek had dan ook in sterke mate het karak-
ter van een eerste verkenning en leent zich niet voor kwantitatieve analyse technieken. 
Voor een uitgebreidere toelichting verwijs ik naar het hoofdstuk 10. 
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7 BESCHRIJVING RELIGIEUZE BETROKKENHEID 
7.1 Inleiding 
In dit hoofdstuk en de hoofdstukken 8, 9, en 10 worden de resultaten gepresenteerd van 
het onderzoek. Die presentatie valt in twee delen uiteen, een beschrijvend en een analy-
tisch deel. In hoofdstuk 7 geef ik een beschrijving van de religieuze betrokkenheid van de 
eerste generatie Marokkaanse mannen in Nederland. In de hoofdstukken 8 en 9 worden 
achtereenvolgens de etnische oriëntatie en het welbevinden van de onderzoekgroep be-
schreven Dat geschiedt aan de hand van beschrijvende statistieken, die worden geïl-
lustreerd met kenmerkende citaten uit de interviews. In hoofdstuk 10 komen onderzoeks-
vragen aan de orde in een analyse van het verband tussen religiositeit, etniciteit en de an-
dere variabelen uit de probleemstelling. 
7.2 Beschrijving religieuze betrokkenheid 
We hebben bij de constructie van het onderzoeksinstrument eerder aangegeven dat we de 
religieuze betrokkenheid zouden beschrijven aan de hand van 6 dimensies, die geacht kun-
nen worden de universele kenmerken van alle godsdiensten weer te geven, de rituele, ideo-
logische, consequentiele, expenentiele, intellectuele en de sociale dimensie. In dit hoofdstuk 
wordt een beeld gegeven van de religieuze betrokkenheid van de eerste generatie Marok-
kaanse mannen aan de hand van de frequentieverdelingen van de antwoorden op de vragen, 
behorende bij deze dimensies. Elke paragraaf beschrijft eerst uitvoerig de religiositeit van 
de arbeidsmigranten, en wordt afgesloten met een vergelijking tussn de arbeidsmigranten 
en de leerkrachten. 
7.2.1 De rituele dimensie 
De rituele dimensie beschrijft de religiositeit voor zover die betrekking heeft op ritueel ge-
drag Het gebed 5 maal daags op voorgeschreven tijdstippen, het vasten tijdens de ramad-
aan en de bedevaart naar Mekka voor wie daartoe de middelen heeft maken deel uit van de 
verplichtingen volgens de 5 zuilen van de islam Een andere verplichting betreft het bijwo-
nen van de wekelijkse vrijdagsdienst in de moskee. Daarnaast kunnen de gelovigen zich ex-
tra inspanningen getroosten door extra te bidden of te vasten. Zulk gedrag is niet verplicht, 
maar aanbevelenswaardig. Men kan er adjr (hemelse beloning) mee verdienen, waarmee de 
kans op een gunstig oordeel op de dag des oordeels vergroot wordt 
A Het buiden 
De mate waarin men zich houdt aan het ritueel voorgeschreven gebed is groot. Meer dan 
90% van de arbeidsmigranten zegt altijd 5 maal daags te bidden. Een derde deel zegt di-
rect te gaan bidden op het tijdstip van de gebedsoproep terwijl meer dan driekwart extra 
bidt. De voorgeschreven gebedstijden maken in Nederland geen deel utt van het dagritme, 
zoals in Marokko Er zijn geen aanwijzingen dat werkenden zich onderscheiden van niet 
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TABEL 7.1 RELIGIEUZE BETROKKENHEID: DE RITUELE DIMENSIE 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Gebed Smaal daags 
Bidt niet 
Bidt, stelt gebeden uit 
Bidt op tijd gebedsoproep 
Gebed voor adjr 
Bidt niet extra 
Bidt incidenteel extra 









5 6 % 
3 5 % 
100% 
1 5 % 
4 4 % 








1 5 % 
8 0 % 
5% 
100% 
4 0 % 
2 5 % 
3 5 % 
Vasten tijdens de ranuubum 
Bedevaart naar Mekka 
34 100% 20 100% 
Vast niet alojd 1 3% 1 5% 
Vastalti)d 3J 21%. 12 Э1Я. 
34 100% 20 100% 
Vast extra voor adjr 
Vast met extra 
Vast incidenteel extra 




3 8 % 
2 4 % 




7 5 % 
1 0 % 
Y>% 
34 100% 20 100% 
Niet naar Mekka geweest 
Naar Mekka geweest 
Moskee bezoek 
Gaat nooit naar de moskee 
Gaat incidenteel 
Gaat wekelijks 









7 6 % 




5 9 % 










9 5 % 
5 % 
100% 
3 0 % 
4 0 % 
2 5 % 
5 % 
100% 
werkenden als hec gaat om moskeebezoek of het bidden direct na het tijdscip van de ge­
bedsoproep1. Het tijdstip van het gebed hangt wel samen met de mogelijkheden of belem-
^ Er is big de arbeidsmigranten een correlatie van "bdt direct na de gebedsoproep" en "arbeidssituatie" van r=- 011, 
"moskeebezoek" en "arbeidssituatie" correleren r=-15 
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meringen die de werksituatie biedt, maar daarmee is met alles gezegd. Sommige werkgevers 
bieden speciale faciliteiten voor hun islamitische werknemers, ze krijgen bijvoorbeeld een 
gelegenheid om te bidden tijdens werktijd Soms is de aard van de werkzaamheden niet te 
verenigen met de voorwaarden waaronder het gebed dient te worden verricht. Zo kan niet 
aan het reinheidsgebod worden voldaan wanneer gewerkt wordt op met-reine plaatsen: 
" Ik bid niet op mijn werk Dat kan niet Er zijn 5 plaatsen waar je met mag bidden op het gedeelte van de 
weg waar de mensen lopen, in het slachthuis, bovenop de Ka 'aha , op de rustplaats van kamelen en op 
begraafplaatsen Dus door de week kan ik de zabr niet bidden Dat doet ik als ik thus kom Tot 15 minu-
ten vòòt het begin van het volgende gebed mag je het vorige gebed inhalen " (U43, een grafdelver) 
Voor met-werkenden zijn er minder belemmeringen, maar ook daar wordt niet altijd op tijd 
gebeden Toch houden sommigen -bij gebrek aan de traditionele gebedsoproep- nauwgezet 
de tabellen van gebedstijden bij· 
" Kijk, ik laat het ]e zien " [Hij haalt een lijst met de gebedstijden erbij Bij ieder gebed staat een kruisje] " 
Kijk, het fadjr gebed vandaag om 5 uur Dat heb ik gebeden Het zuhr -gebed om 1} 42 uur Al 'air 
om 17 25 uur Al mxghnb om 20 30 uur en al ujaa om 22 05 uur En dan gaan we slapen " [ U staat 
dus 's ochtens om 5 uur op om te gaan bidden'} " Ja, natuurlijk' Iedere moslim moet dat doen, deze 5 Er к 
nog een gebed 's nachts Dat hoeft met, dat is adjr Als je het misschien een keer vergeten bent, kun je het 
weer goed maken " (U40) 
Een enkeling daarentegen bidt in het geheel niet: 
" De bid nog met De ben wel een moslim, maar ik doe et nog mets aan Ik ga het wel een keer doen, maar ik 
weet nog niet wanneer" [Wanneer weet u dat dan wel' Waar is het wachten op'] "Ja, dat weet ik nog 
niet " Dacht] 'Tot ik eraan toe ben Ab de tijd njp is " (N3) 
Door de meeste respondenten wordt extra gebeden voor ad)r . Deze facultatieve gebeden 
kunnen worden uitgevoerd wanneer het de gelovige schikt, en worden daarom niet zo sterk 
beïnvloed door belemmeringen van de dagelijkse bezigheden. Het gebed voor adjr kan 
eventuele nalatigheden bij de religieuze verplichtingen compenseren en zo de "spirituele 
boekhouding" weer in balans brengen-
" Ik bid graag vootaajr Je voelt je beter als je hebt gebeden Dat geeft je het gevoel dat alles weer in oide 
is Je voelt je schoon, van binnen " (N6) 
В Het Vasten 
Vrijwel alle Marokkanen vasten tijdens de ramadaan , ook zij die minder hechten aan een 
strikte toepassing van religieuze voorschriften. De vastenmaand is de periode bij uitstek van 
gemeenschapsleven en religie. De sfeer tijdens de ramadaan in Nederland verschilt sterk 
van die in Marokko. In Nederland wordt het vasten gecombineerd met het dagritme van de 
met-vastende samenleving. De gezamenlijke maaltijd aan het eind van de vastendag wordt 
gebruikt in de beslotenheid van de huiselijke kring. In Marokko daarentegen staat de hele 
samenleving in het teken van de ramadaan , het maatschappelijke leven wordt verlegd van 
de dag naar de nacht. Overdag wordt de beproeving van honger en dorst verzacht door de 
wetenschap dat iedereen in de gehele islamitische wereld hetzelfde doormaakt. Men is één 
in ontbering en zelfoverwinning. 's Avonds wordt de inspanning van de dag bekroond met 
feestelijke maaltijden en een druk sociaal leven. Men zou verwachten dat het contrast tus-
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sen de ramadaan vroeger in Marokko en de ramadaan in "ballingschap" in Nederland een 
terugkerend thema zou zijn in de interviews. Daarvan is echter weinig gebleken. Men er-
vaart het vasten in Nederland niet als een zware opgave: 
" Vasteo, dat moet. Als jij in de ramadaan misschien één dag hebt gegeten, dan moet je 60 dagen extra vas-
ten. Of je moet een dag 60 mensen te eten geven. Maar in Nederland is de ramadaan altijd gemakkelijk. In 
Afrika, in Marokko, of Algen je of Libie в het vaak heet, 30 of 40 graden. Alles is droog, altijd heb je dorst. 
En je mag niet douchen. Her is het heel gemakkelijk." (U19) 
Ook het vasten wordt vergemakkelijkt door werkgevers die faciliteiten bieden voor islamiti­
sche werknemers, soms wordt zelfs een Marokkaanse kok ingehuurd om te koken voor de 
islamitische werknemers aan het eind van de vastendag. Het vasten tijdens de ramadaan is 
voor de respondenten letterlijk een heilige plicht, waarvoor men zich grote opofferingen ge­
troost. Het is een training in wilskracht, de overwinning van het geloof over de materie: 
" Wij ak moslim, wij vasten met alleen om het brood. Als je een koe weg zet en hij krijgt geen eten, dan vast 
hij ook. Maar wij zijn mensen. Wij vasten met de ogen, met de voeten, met de tong God vindt dat wi) moe­
ten weiken. Wat je verdiend hebtmet je eigen zweet, dat is het lekkerste. Je moet proberen niet aan eten 
ce denken, niet slecht te praten, niet naar mooie vrouwen kijken. Je moet er moeite voor doen, en dan 
waardeer je weer wat God je geeft." (U7) 
Er worden tal van heilzame functies toegeschreven aan het vasten. Het zuivert lichaam en 
geest en bevordert zo de individuele gezondheid. De solidariteit met de armen en de sociale 
gelijkheid in de maatschappij worden ermee gediend. Tot slot is het vasten een bron van 
trots, waardoor de moslims zich gunstig onderscheiden van anderen. Al deze veelgenoemde 
effecten van de ramadaan zijn terug te vinden in het volgende citaat: 
" Vasten is niet moeilijk, het is je geloof. Ak je iets wilt doen, dan ga je het gelijk doen, geen probleem. Maar 
als je het niet echt wilt, dan heb je last, dan heb je honger. Ik ben hier 26 jaar, ik heb altijd de ramadaan 
gedaan, en ik ben nooit ziek geweest. En altijd werken, dat is beter. De ramadaan s heel goed. Veel men­
sen doen de ramadaan. ID die maand voel je wat de arme mensen voelen, je bent dan allemaal hetzelfde. 
Veel mensen die voelen zich ziek. Maar dan komt de ramadaan, ze vasten en ze voelen zich beter. Het is 
net als je ziek bent en de dokter zegt dat je minder moet eten. Als je weinig eet word je gezond. Vroeger 
was het vasten met alleen bij de moslims, maar bij iedereen. God zegt dat iedereen moet vasten. Moslims, 
christenen, katholie-ken, allemaal Maar veel mensen eten tegenwoordig gewoon. Ze denken dat alleen de 
moslims moeten vasten. Maar dat с niet zo." (U24) 
Een meerderheid van de respondenten zegt incidenteel of regelmatig extra te vasten voor 
adjr, maar het percentage extra-vasters ligt lager dan dat van de extra-bidders. De verkla­
ring daarvoor ligt voor de hand: vasten is minder vrijblijvend en vraagt een grotere licha­
melijke inspanning dan bidden doet. De mate waarin wordt gevast voor adjr varieert 
enigzins met de arbeidssituatie. Extra vasten kan problemen op leveren op het werk, niet 
alleen vanwege de extra fysieke belasting, maar ook vanwege het onbegrip van Nederlandse 
collega's: 
" Dat is moeilijk op mijn werk. De ramadaan , dat kennen ze wel, dat begrijpen ze. Maar ak ik daarna wéér 
ga vasten, dat begrijpen ze met. Je zou ze goed moeten uitleggen wat ¡jawwaal2 is. Maar dan gaan ze 
grapjes maken en je plagen, dat 6 las-tig." (U4l) 
Respondent doek op het gebruik om extra te vasten gedurende de maand sjawwaaL die in de islamitische kalender 
direct volgt op de maand ramadaan. 
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Er is een duidelijk verband tussen leeftijd en de mate waarin gevast wordt voor adjr ' . Hoe 
ouder de respondent is, hoe meer hij zegt extra te vasten voor adjr . 
С De Bedevaart 
Gezien de over het algemeen zeer zwakke financiële positie van de respondenten mag het 
geen verwondering wekken dat slechts weinigen op bedevaart naar Mekka zijn geweest. 
Dat geld echter niet alles zegt, blijkt uit het gegeven dat toch circa een kwart van de ar-
beidsmigranten reeds de haddj heeft ondernomen, terwijl dat slechts geldt voor 5% van de 
leerkrachten, die toch allen beschikken over een redelijke inkomstenbron4. De pelgrimage 
naar Mekka is voor veel moslims een hoogtepunt in hun leven, maar die ervaring is slechts 
voor alsnog voor weinigen weggelegd Degenen die wel bij machte zijn om te gaan, verwer-
ven daarmee zowel aanzien als afgunst. Die afgunst klinkt door in verdachtmakingen aan 
het adres van succesvolle geloofsbroeders, die de begerenswaardige status van haaddj heb-
ben bereikt. De haddj maakt deel uit van de 5 zuilen en heeft dus eigenlijk een verplicht 
karakter (voor wie zich de reis veroorloven kan). Het feit dat men niet bij machte is om deze 
"verplichting" na te komen, zou door anderen kunnen worden gezien als een persoonlijk 
falen, en daarvoor wil men zich verantwoorden. Het verwijt aan de medemoslims, die de reis 
wel kunnen betalen lijkt dan ook in het teken te staan van de eigen rehabilitatie. Men sug-
gereert dat het eigenlijk de pelgrims naar Mekka zijn die in gebreke blijven, en niet zij-
zelf 
" Mensen die naar Mekka gaan, die zijn als het ware opnieuw geboren Het is afgelopen slecht praten over 
andere mensen, stelen, mensen doodmaken, of dit, of dat Alles wat slecht is, is eraf gewassen Schoon als een 
pasgeboren baby Maar ik bid gewoon mijn salaat iedere dag Ik ga er niet aan denken, ik moet zorgen dat 
mijn kinderen re eten hebben en goed gekleed gaan, dat is genoeg Er zijn mensen die gaan wel naar 
Mekka, die betalen 10 000 gulden Ze betalen voor het vliegtuig, ze betalen de mensen in Saoedi Arabe 
die voor slaapplaats zorgen Maar je mag met naar Mekka gaan als je naar mooie vrouwen kijkt en als je hegt 
en als je achter de rug praat En de mensen die naar Saoedi Arabie gaan, tegenwoordig, die doen dat alle-
maal wel Ze lezen de koran en ze gebruiken de taiiieh [gebedssnoer} alsof ze de krant lezen Om de tijd te 
doden En dan zeg ik zo hoeft het niet, het moet anders " (U32) 
D Het moskeebezoek 
Ruim 85 % van de arbeidsmigranten zegt minimaal één maal per week de moskee te bezoe-
ken. Voor de met-werkenden gaat het daarbij doorgaans om de gebedsdienst op vrijdag-
middag. Voor zover dit hoge opkomstpercentage bij de lezer verwondering wekt, bedenke 
men zich dat vóór de tijd van de ontzuiling, pakweg 30 jaar geleden, een vergelijkbaar 
percentage onder de katholieken in Nederland zich aan de zondagsplicht hield en ter kerke 
ging Het was immers een "doodzonde" wanneer een gelovige niet ging. Eenzelfde gevoel 
van verplichting motiveert het vrijdagse moskeebezoek. Marok-kanen die vanwege hun 
werkzaamheden niet in staat zijn om de vrijdagpreek bij te wonen, compenseren dat 
meestal door in het vrije weekend naar de moskee te gaan, zodat in elk geval voldaan wordt 
aan het criterium van een wekelijks moskeebezoek Soms zijn er bijzondere omstandigheden 
die de gelovige van het moskeebezoek weerhouden. 
* De correlatie tussen "vast extra" en leeftijd" is 41 
Een complicerende factor voor de leerkrachten is dat de penode van de jaarlijkse bedevaart slechts zelden in de 
schoolvakanties valt 
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" H « s nu twee jaar geleden dat mijn vrouw bij mij is weggegaan Sinds die tijd kom ik niet meer in de mos-
kee. Ze praten daar over mij, dat weet ik. En daarom gaat ik nu niet meer. Vroeger kwam ik bij verschillende 
moskeeën, maar nu nergens meer." (N8) 
In de meeste gevallen heeft een minder frequent moskeebezoek meer te maken met de per-
soonlijke instelling van de moslim in kwestie dan met de situatie waarin hij verkeert. Een 
enkeling geeft aan zijn gezinsleven een grotere prioriteit dan aan het moskeebezoek: 
" fle ga, als ik tijd heb. Maar soms heb ik ook geen zin; ik moet boodschappen doen, of ik moet met mijn kin-
deren naar school. Mijn zoon zï op judo, die heeft vaak toernooien. Hij komt door het hele land, in Den 
Haag, in Tilburg. Ik ga mee. En met alleen met hem, ook met mijn dochter, die zit op turnen. Dus: ik ga 
naar de moskee als ik tijd heb. En anders bid ik gewoon thuis." (Ш) 
De Utrechtse respondenten hebben in principe de keuze uit 5 verschillende moskeeën 
waarvan er drie een wat uitgesproken karakter hebben. De oudste moskee is aangesloten 
bij de UMMON en wordt geacht nauwe banden te onderhouden met de Marokkaanse am-
bassade. Voor één respondent was dat reden om van moskee te wisselen: 
" Ik ga nu iedere dag om 2 uur en om 6 uur naar de moskee. Soms niet als ik boodschappen doe. Maar op 
vrijdag moet je naar de moskee Dan ga ik naar Overvecht. Ik ga niet meer naar de Oude Gracht. Daar is de 
politiek van Marokko. Daar houd ik niet van. Overvecht is een grote moskee, daar is het rustig Ik heb mis-
schien wel 12 jaar gebeden in die kleine moskee. Ik kwam daar, ik luisterde. Andere keer weer: luisteren. 
Ik dacht: Ah! Politiek. Het consulaat van Marokko. Dat hoorde ik. Nu ga ik alweer 5 jaar ш Overvecht. Ik 
ben met gek, ik кал alles verstaan. Deze is goed, en dat Б met goed. En die kleine moskee, dat is pohtiek." 
(U31) 
De kleinste moskee bij de Biltstraat schijnt' toe te behoren aan de islamitische zendings­
beweging Djama* at at-Tabhegh wa'l Da' wa (Tabhegh). Deze beweging streeft naar een 
verdieping van het geloof en vraagt van haar volgelingen een grote inzet, onder meer door­
dat men geacht wordt voor een bepaalde periode alle dagelijkse werkzaamheden op zij te 
leggen en zich volledig in te zetten voor de verkondiging van het geloof. Volgens Landman 
(1990) zijn in veel moskeeën groepjes sympathisanten te vinden. Met name vanuit België en 
Frankrijk bezoeken gebaarde en in smetteloos witte gewaden gestoken predikers Marok-
kaanse moskeeën in Nederland. De moskee bij de Biltstraat wordt een enkele keer 
genoemd, maar door geen van de respondenten bezocht. Eén respondent lijkt in een van de 
andere moskeeën wel op Tabliegh-aanhangers gestuit te zijn: 
" Mohammed heeft gezegd dat je met zoveel moet praten bij de imam. Dat is met normaal. Daar komen pro-
blemen van. Je moet een islam hebben, niet twee. Als je aan de Vleutenseweg gaat, daar willen ze eigenlijk 
dat je een baard gaat dragen. Er zijn zoveel verschillen gekomen Dan zeggen ze: je moet met ons meegaan. 
Ik laat mijn kinderen toch niet in de steek om met pu naar Belgif of Frankrijk te gaan? Ik heb kinderen, ik 
heb een baan, dat doe ik niet. Hoe kan ik dat nou doen Het is toch mijn zaak of ik een baard wil, of geen 
baard. Of dat ik Unge kleren aandoe, die jurken. Dat vind ik belachelijk. Wij leven hier in een Europees 
land, we moeten leven als Europeanen." (U17) 
De hier gegeven citaten lijken te duiden op een ideologische profilering van de Utrechtse 
moskeeën, maar het zijn slechts geïsoleerde opmerkingen. Voor de meeste respondenten 
' Volgens mededeling van Dr. Nico Landman, die zich echter baseert op een secundaire bron. De moskee was de 
enige in zijn onderzoek waar men alle medewerking weigerde. 
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geldt dac ze de voorkeur geven aan de moskee die het dichtst bij hen in de buurt is, aange-
zien men tussen de moskeeën verder toch geen verschillen ziet. Opmerkelijk is dat de wij-
ken met de grootste Marokkaanse bevolking, Kanaleneiland en Zuilen, geen eigen 
Marokkaanse moskee hadden ten tijde van het onderzoek**. In Kanaleneiland bezochten 
veel respondenten door de week de Turkse moskee in de buurt; op vrijdag werd vooral de 
moskee in Overvecht bezocht, omdat men de preek van de Turkse imam immers niet ver-
staat. In het oostelijke deel van de wijk week men ook wel uit naar de kleine Marokkaanse 
gebedsruimte in Hoograven, in het westelijke deel van de wijk gold de moskee aan de 
Vleutenseweg als alternatief. De bewoners van Zuilen, dat een stuk dichter bij Overvecht 
ligt, gaven in grote meerderheid de voorkeur aan de grote moskee aldaar. Voor de andere 
buurten uit het onderzoek gold ook de nabijheid als belangrijkste reden van de moskeek-
euze7. Veel respondenten frequenteren meerdere moskeeën, de meerderheid bezoekt de 
grote moskee in Overvecht. 
In Nijmegen bestaat de keuze tussen twee moskeeën, een ervan werd eerder gekenschetst 
als "gematigd islamistisch", de andere is een gewone buurtmoskee. Ook hier geldt voor de 
meeste respondenten dat de meest nabije moskee de voorkeur verdient. De kleinste en oud-
ste moskee ligt aan de rand van Bottendaal en wordt bezocht door de respondenten uit die 
wijk en uit het aangrenzende Willemskwartier. De andere, "islamistische" Abi Bakr mos-
kee is voor alle respondenten een eind uit de buurt. Slechts 2 van de 10 respondenten geven 
aan deze moskee de voorkeur. De geringe populariteit zou natuurlijk ook te maken kunnen 
hebben met het meer geëngageerde imago van deze moskee, maar de interviews geven daar 
geen uitsluitsel over. 
Ik heb gekeken of de bezoekers van de verschillende moskeeën te onderscheiden zijn op 
grond van een aantal persoonkenmerken en geloofshoudingen. Er zijn in het algemeen 
geen noemenswaardige verschillen te vinden tussen de moskeegangers in leeftijd, stedelijke 
achtergrond of het aandeel van Berbers. Ook in de mate van volksreligiositeit of ideolo-
gische oriëntatie is weinig verschil tussen de moskeeën. Er zijn echter twee groepen 
moskeegangers, die afwijken van dit beeld: de bezoekers van de UMMON-moskee aan de 
Oude Gracht in Utrecht en de bezoekers van de "islamistische" Abi Bakr moskee in 
Nijmegen. Een overeenkomst tussen beide groepen is de relatief grotere mate van instem-
ming met het invoeren van de islamitische lijfstraffen. Een belangrijk verschil betreft de 
leeftijd en de houding tegenover het islamitische reddingsfront (FIS) in Algerije. De 7 be-
zoekers van de UMMON-moskee zijn ouder dan de overige respondenten en schijnen het 
minste te sympatiseren met het FIS. De 2 bezoekers van de Abi Bakr-moskee zijn jonger 
dan de overige respondenten en sympatiseren het meest met het FIS. Het is een frappant 
contrast, maar echte conclusies kunnen er op grond van het zeer geringe aantal responden-
ten niet aan worden verbonden. 
E. De vergelijking met de leerkrachten 
We hebben uitgebreid stilgestaan bij het rituele gedrag onder de arbeidsmigranten, omdat 
de probeemstelling van het onderzoek daar in eerste instantie op gericht is. De vergelijking 
6 In Kanaleneiland bestaat op het moment van dit schrijven een ver gevorderd initiatief om te komen tot een eigen 
gebedsruimte. 
7
 De bewoneis van Hoograven bezochten in meerderheid de gebedsruimte in Hoograven, die in Pijkweerd de mos-
kee aan de Oude Gracht en die in lombok de moskee aan de Vleutenseweg. 
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tussen de arbeidsmigranten en de leerkrachten levert opvallende verschillen op. Naar ver-
houding bidden de leerkrachten minder op tijd en bidden ze minder extra voor adjr. Vasten 
voor adjr doet slechts een kleine groep en een grote meerderheid behoort niet tot de 
geregelde moskeegangers Maar wat betreft het vasten tijdens de ramadaan zijn er geen 
verschillen: vrijwel iedereen vast. Het vasten tijdens de ramadaan lijkt voor moslims de 
kern van het rituele gedrag: wie niet vast kan zichzelf eigenlijk geen moslim noemen. 
Opvallend is dat alle respondenten zonder uitzondering met respect over de islam en de 
Koran spreken. Men heeft eventueel kritiek op de moslims, maar over de islam laat men zich 
uitsluitend waarderend uit. Dat geldt ook voor het kleine aantal respondenten dat zich in 
het geheel niet gedraagt volgens de leefregels van de islam: 
" Nou, ik respecte« de religie Momenteel doe ik er zelf niets aan Maar als ik op de een of andere dag een 
religie moet aannemen, dan zal ik zeker de islam kiezen Ik heb genoeg idee over andere religies Ik heb ook 
bij de Wirte Paters gezeten Ik kan het wel vergelijken " (L4) 
7.2.2 De ideologische dimensie 
De ideologische dimensie van religiositeit beschrijft de mate van instemming met de geloofs-
leer. Zoals eerder werd betoogd heeft het weinig zin te informeren naar individuele opinies 
ten aanzien van de centrale boodschap van de islam. De gemiddelde respondent is laag op-
geleid en opgegroeid in traditionele regio's waar de islam een alomvattend en vanzelfspre-
kend karakter heeft. Ook voor respondenten met meer opleiding en een stedelijke achter-
grond levert de vraag naar het geloof in Allah, zijn boodschappers, zijn openbaringen, zijn 
engelen en demonen en het laatste oordeel obligate standaardantwoorden op. Er kan echter 
gebruik worden gemaakt van het bestaan van een controversiële stroming binnen de islam 
die zich profileert aan de hand van een anti-westerse ideologie, de islamistische beweging. 
Deze streeft naar een terugkeer naar een orthodoxe islam, gezuiverd van andere (westerse) 
invloeden en nieuwlichterijen. Ze wil een islamitische staat, geregeerd vanuit de islamiti-
sche wetgeving en ze beschouwt de westerse staatsinrichting, het seculiere onderwijs en de 
liberale wetgeving als verwerpelijk en anti-islamitisch. 
De respondenten leven als moslims in een westerse samenleving die in veel opzichten het 
tegendeel vormt van de maatschappij die de islamisten voor ogen staat. Hun ideologische 
betrokkenheid bij de islam kan dan ook tot uiting komen bij thema's die door de islamisti-
sche beweging zijn aangereikt. 
A De Nederlandse wetgeving versus de sjarte VÖ 
Meer dan 90% van de arbeidsmigranten meent dat de sjarte чл en de seculiere Nederlandse 
wetgeving zich goed laten verenigen. Voor de meesten is het een non-issue· men weet niet 
veel over staatsrecht of familierecht volgens de sjarte sa . Waar het hen vooral om gaat, zijn 
de leefregels die de Koran aan hen oplegt Er heerst grote tevredenheid over de godsdienst­
vrijheid die in Nederland gegarandeerd wordt, en die hen in staat stelt de leefregels van de 
islam te volgen: 
" We hebben noon problemen gehad met het geloof en de Nederlandse wet We zijn heel blij met de 
Nederlandse maatschappij Als je een geloof hebt, dan wordt er rekening met je gehouden Mijn vrouw is in 
het Radboud-ziekenhuis opgenomen geweest Dan komen ze aan je vragen of je moslim bent, en dan knjg 
je halal voedseL En in het Carusms-ziekenhuis s een slamitGche gebedsruimte gemaakt, compleet met was­
ruimte De vrijheid die de moslims hier knjgen, dat s heel erg goed." (N1) 
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Het idee dat moslims horen te leven in een omgeving waar het openbare leven wordt gere-
geerd volgens de islam, wordt in de interviews niet uitgedragen. Religie is in Nederland 
een privé-aangelegenheid en daar heeft men vrede mee. Slechts een enkeling zegt moeite te 
hebben met de het liberale karakter van de Nederlandse wetgeving. 
" Het is moeilijk om te combineren, want de Nederlandse wet geeft teveel vrijheid Dingen die echt niet 
mogen van de Koran, die kunnen hier gewoon Er mag veel minder van de Koran Als je op straat loopt en et 
loopt een vrouw, dan mag je niet kijken In de Koran staat dat ak je steelt, dan moeten ze je hand afhak-
ken " (Ш5) 
De overgrote meerderheid ervaart de Nederlandse wetgeving niet als belemmering voor 
moslims. Dat komt ook doordat men zelden in situaties belandt waarbij de normen en waar­
den botsen. Naarmate men echter meer participeert aan de Nederlandse maatschappij en 
meer kontakt met Nederlanders heeft, doen zich ook meer probleemsituaties voor Men kiest 
dan liever voor het compromis dan voor de confrontatie: 
"Ik leef mer in Holland, en dan moet je je aanpassen Ik ben moslim en ik wil volgens de s/aru'a leven 
Maar dar kan met alnjd. En als het nee kan zoals het moet, dan moet het maar zoals het kan We krijgen 
vaak Nederlanders op bezoek. Sommigen die hebben een hond, die kunnen ze niet thuis laten Maar je 
mag van de Koran geen honden binnenlaten Dan vraag ik of ze het dier op schoot kunnen houden Dan is 
het voor mij goed " (U36) 
Men ervaart weinig botsingen tussen de westerse waarden van de Nederlandse samenleving 
en de islamitische leer; dat is met name het geval bij respondenten met een stedelijke ach­
tergrond, echter juist niet bij respondenten met een werkkring8 Bij de eerste categorie is 
de culturele kloof waarschijnlijk minder groot, bij de tweede groep doen zich eerder con­
crete problemen voor, waar de met-werkenden nooit mee geconfronteerd worden. Zoals we 
later zullen zien (hoofdstuk 10) bevinden werkenden zich eerder in een situatie waarbij de 
religieuze betrokkenheid aanleiding kan geven tot etnische profilering. 
Я De islamitische school 
Beschouwt men in het algemeen het liberale klimaat in Nederland als niet problematisch of 
zelfs positief voor moslims, wanneer het gaat om het onderwijs ontstaat een ander beeld. 
Ruim 4 0 % van de Marokkaanse ouders is zonder meer voorstander van een aparte islamiti­
sche school en zou er zijn eigen kinderen aanmelden. Men hoopt zo de jongeren te behoe­
den voor een identiteitscrisis. 
" Ak je in Marokko gaat kijken, hè daar heeft iedere buitenlander zijn eigen school, allemaal. De Joden 
hebben hun school, et zijn Spaanse scholen, Franse scholen, Amerikaanse scholen, Engelse scholen Ook ш 
hun eigen taal, hè In de eigen taal èn in het Marokkaans Hier kun je een uurtje Marokkaans in de week 
krijgen Dat is helemaal niet genoeg' Een islamitische school, dat zou héél goed zijn Maar dat s met genoeg, 
hè Eén school voor een hele stad. Maar wel beter, ook voor de taaL Ieder land heeft een eigen taal Ik ms 
een eigen school in Utrecht De Koran zegt de mensen zijn allemaal hetzelfde, alleen de cultuur verschilt 
Bij ons, als je gelooft, dan moet je niet scheef gaan, maar recht Geen zigzag, maar recht Maar jullie doen dat 
niet precies zo, hè De kinderen lopen hier met Nederlanders, die helemaal niet geloven Dan ben ik bang 
dat ze hun cultuur vergeten Het is heel moeilijk voor onze kinderen hier Ze moeten leren over de Koran en 
Er is eeo correlatie van "sjane'a" en "arbeidssituatie" van r=- 37 en "sjane'a" en "urbaniteit" van r—- Ì8 
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alles De Nederlandse regenng moet zorgen dat ze niet apart blijven Ze moeten iets geloven, het een af het 
ander Ze zun nu geen Nederlander en ook geen Marokkaan meer Dat в voor iedereen erg moeilijk." (U9) 
TABEL 7.2 RELIGIEUZE BETROKKENHEID: DE IDEOLOGISCHE DIMENSIE 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Leven volgens de Nederlandse wet èn de islamitische wet (jjarte 'a ) 
Aanpassen, geen probleem 
Aanpassen niet nodig 
















Houding tegenover islamitische school 
Tegen apart onderwijs 
Goed, maar hoeft met 

















Houding tegenover lijfstraffen in de sjarie 'o 
Afwijzend 
Onder voorwaarden goed 

















Houding tegenover het islamistische verzet in Algerije 
Tegen het FIS 
Neutraal, kiest geen partij 
















Voor andere respondenten is de islamitische school een vanzelfsprekend vervolg op hun re-
ligieuze praktijk. Bij hen speelt de wens om de kinderen af te schermen van slechte invloe-
den uit de Nederlandse samenleving een minder grote rol. Je bent moslim, dan ga je naar de 
moskee en stuur je je kinderen naar de islamitische school: 
" De islamitsdie school s goed. Ik hoop dat er snel een komt Ik denk dat iedereen uit de moskee zijn kinde-
ren naar de islamitische school brengt De moskee s veel te klein om koranles te geven aan alk kinderen, het 
is dus heel goed als dat op school gebeurt " (U41) 
De helft van de ondervraagden is weliswaar voorstander van een islamitische school, maar 
heeft reserves. In principe juicht men de mogelijkheid van eigen onderwijs toe, als een 
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bevestiging van de democratische rechten van de moslims, hetgeen echter niet hoeft te 
betekenen dat de school op hun kinderen hoeft te rekenen als leerling: 
" Het zou goed zijn als er een islamitische school kwam in Utrecht. Want de katholieken hebben toch ook 
een eigen school? Het is mooi dat dat kan. Maar ik zou er mijn eigen kinderen niet voor van school halen. De 
zou wel wilkn dat ze meer Arabische les krijgen. Ze krijgen twee uur in de week. Daarin leer je niet veel." 
(U36) 
Ook is men bevreesd dat radicale moslims op de scholen het voor het zeggen krijgen: 
" Een islamitische school s goed, maar het moet met zover gaan dat jongens eo meisjes apart les gaan krijgen. 
Dat willen die mannen met de baarden, maar die zijn hardstikke gek. In Marokko gebeurt dat toch ook 
niet, nou?"(U51) 
De zeer kleine minderheid die zonder meer tegen de "school met de Koran" is, lijkt over 
het hoofd van de interviewer heen met de gehele Marokkaanse gemeenschap in discussie te 
willen treden: 
" Ik begrijp dat niet. In Marokko hoeven de meisjes toch ook geen hoofddoek op ak ze naar school gaan. 
Daar krijgen jongens en mesjes gewoon samen les. Maar hier willen de ouders dat niet. In Egypte doen ze 
dat niet, in Syrie' met. Waarom? Ik begrijp dat niet. In Marokko dragen ze gewoon een korte rok, en hier 
met. Hier moeten ze in grote kleren lopen met een doek om hun hoofd. Ik begrijp dat helemaal niet." (U49) 
Nijmegen kent sinds enige tijd een aparte islamitische school9, gesticht op initiatieven 
vanuit de Abi Bakr-moskee. Van de 6 respondenten met kinderen in de basisschoolleeftijd 
koos de helft voor de islamitische school. Voor sommige scholen betekende dat een niet te 
stuiten leegloop: 
" De meisjes gaan nu allemaal naar de islamitische school. De jongste eerst met. Het schoolhoofd van de 
school in de buurt had mij gevraagd of ik mijn dochtertje op school wilde laten, want er gingen al zoveel 
Marokkaanse kinderen weg. Dat heb ik toen gedaan, maar mijn dochter klaagde dat haar vriendinnetjes er 
niet meer waren. Ze had geen vriendjes en was altijd alleen. Ze wilde ook naar de school van haar zusjes. En 
toen heb ik de knoop maar doorgehakt." ( N7) 
Het bestaan van een islamitisch alternatief leidde op een andere school tot activisme onder 
Marokkaanse ouders. Men mobiliseerde geloofsgenoten om te ijveren voor het afschaffen van 
praktijken die volgens hen niet in overeenstemming met de islam waren. Bij sommige ou-
ders, klinkt iets van spijt door dat ze zich in de acties hebben laten meeslepen: 
" De kinderen gaan nu naar de islamitische school. Ze gingen eerst naar een school in de buurt. Er kwamen 
veel buitenlandse kinderen, maar het was best een goede school. Ze kregen ook Arabisch en les over de is-
lam. De enige reden waarom we de kinderen daar van school hebben gehaald was dat de meisjes geen 
hoofddoekje op mochten. Daarom zitten ze nu op de islamitische schooL Maar daarover zijn we ook niet he-
lemaal tevreden. We moeten maar eens afwachten of de kinderen straks naar een middelbare school kun-
nen, dan weten we pas wat ze geleerd hebben." (N1) 
9 Ten tqde van de interviewfase bestond er in Utrecht nog geen islamitische school. Inmiddels heeft de eerste islamiti-
sche school m de srad zijn poorten geopend. 
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De mate van instemming met een aparte islamitische school varieert met de arbeidssituatie 
en de gezinsgrootte; de voorstanders hebben vaker werk en meer kinderen1*1. 
C. De houding tegenover lijfstraffen 
Een van de meest omstreden thema's in de discussie over de islamitische wetgeving betreft 
de vraag of de in de sjariesa genoemde lijfstraffen onvoorwaardelijk moeten worden toege-
past. De daarin voorkomende geseling, steniging, onthoofding en amputaties van ledematen 
staan op gespannen voet met de westerse liberale opvattingen over een humaan strafrecht. 
De respondenten zijn verdeeld ten aanzien van de vraag of deze sancties onvoorwaardelijk 
dienen te worden toegepast. De grootste groep, die iets meer dan een derde van de respon-
denten omvat, is voor onvoorwaardelijke toepassing. Veel respondenten beargumenteren 
hun instemming met het ook onder autochtone Nederlanders bekende betoog over groei-
ende misdaad en de roep om strengere straffen: 
" De Koran is de grondwet. Dat is de weg van God. Die wet zegt: die hand moet eraf. Hij zegt: als je ie-
mand slaat, dan moeten ze bij pu doen zoals jij gedaan hebe. Als je iemand dood maakt, dan moet jij zelf 
dood. Dat is Gods woord en daarop rust zijn zegen. Tegenwoordig zijn er allemaal dingen veranderd en dan 
speciaal in de rechtspraak. Maar de Koran is nog steeds de grondwet. Wat ze tegenwoordig doen in 
Marokko, dat is de wereldse wet, dat komt van Amerika. Dat is niet volgens het geloof. Als ze het doen zoals 
in de Koran staat, dan worden de mensen bang om te stelen ofte doden. Toen ik met kwam in de zestiger 
jaren was Nederland heel rustig. Alles was goed geregeld. Er kwamen auto's die brood bij de mensen thuis 
brachten. Als er niemand thuis was, hingen ze de boodschappen in een tasje aan de deur. Niemand stal iets. 
Het is nu allemaal veel vnjer geworden, en kijk wat er gebeurt? Oude mensen durven nu 's avonds niet 
meet over straat." (1140) 
De tussenliggende categorie, bestaande uit een derde van de respondenten, staat stil bij de 
duidelijke spanning die er is tussen het humanitaire rechtsgevoel en de sancties uit de sja-
riexa. Men benadrukt vooral de beperkingen en voorwaarden die in de Koran worden ge-
steld voordat tot lijfstraffen wordt overgegaan. Zo moeten volgens hen de persoonlijke om-
standigheden en de toerekeningsvatbaarheid van de dader worden gewogen. Veel respon-
denten menen dat de lijfstraffen slechts kunnen worden toegepast onder sociale condities, 
die in de islamitische wereld zeldzaam zijn: 
" De ¡jane 'л geeft niet alleen hele strenge straffen, maar ook hele goede rechten aan de mensen. Pas als ie­
mand alles heeft en in al zijn behoeften is voorzien, en hij steek toch. Dan mag je zijn hand afhakken. In 
Marokko gebeurt dat niet. En of het in Saoedi echt gebeurt, dat weet ik ook met. Ik heb het nog nooit met 
e^ gen ogen gezien. In Marokko moet je eerst zorgen dat er geen armoe meer is, en dat er overal ziekenhuizen 
zijn, dat iedereen werk krijgt en dat er goed onderwijs is. Dan pas kun je over dit soort straffen gaan pra­
ten." (U42) 
De kleinste groep, iets minder dan een derde van de respondenten, kan zich absoluut niet 
verenigen met de islamitische lijfstraffen. Bij hen roepen de lijfstraffen associaties op met in­
tolerantie en dictatuur: 
" Dat bestaat niet meer. Moet het nou zoals het toen was? Dat kan moeilijk meet. Ik hoorde 10 jaar geleden 
in de buurt hier een oude man, een Nederlander. En che stond te scheeuwen tegen een Marokkaans jonge­
tje: voor mij mag Hitler terugkomen! Op die manier is het toch met goed. Je moet het met zo streng doen. 
Iedereen moet zelf oppassen. Als je hier in Nederland de straffen uit de begintijd van de Koran zou willen 
De correlatie van "islamitische school" met "gezinsgrootte" is r= .30, en met "arbeidssituatie t=-.36. 
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invoeren, dan krijg je hele grate problemen Dat bestaat met meet En als je hier woont, kun je betet leven 
zoals de Nederlanders hier doen " (U41) 
Een ander wijst op de onbedoelde bij-effecten van de korannieke straffen: 
" Handen afhakken, dat gebeurt alleen in Iran of in Saoedi Arabie Niet in Marokko En nu wil JIJ weten 
wat ik beter vind-" Nederland' Want ab je een man zijn hand afhakt, eerst zijn linker en dan zijn rechter 
dan hebben zijn kinderen niet meer te eten " (N2) 
De mate van voorkeur voor lijfstraf varieert met het opleidingsniveau van de respondenten. 
De voorstanders tellen meer laagopgeleiden en analfabeten, de tegenstanders meer ge-
schoolden11. 
D. De houding jegens het FISin Algerije 
Voor zover de respondenten stelling nemen in ideologische controverses binnen de islam, 
wordt daarbi] nadrukkelijk gerefereerd aan de islamitische wereld. Men maakt vaak verge-
lijkingen tussen de praktijk in Marokko en die in Saoedi Arabie of Iran. Dat geldt het 
minst bij het islamitische onderwijs in Nederland, hoewel ook daar de tegenstanders ge-
bruik maken van de vergelijking met Marokko. De tegenstelling gaat niet tussen de mos-
lims in Nederland enerzijds en de westerse Nederlandse samenleving anderszijds; het gaat 
om de strijd tussen "rekkehjken" en "preciezen" binnen de islamitische wereld. Het is in 
dat verband interessant om te zien hoe de sympathieën verdeeld zijn over de partijen in de 
burgeroorlog in Algerije: de seculiere regering, die een scheiding van kerk en staat propa-
geert en het islamistiche FIS, dat de gehele samenleving onder het primaat van de religie 
wil brengen. Opvallend is dat bijna de helft van de ondervraagden zich op de vlakte houdt 
en geen partij kiest. Helemaal vreemd is dat niet, immers tegen beide partijen kunnen ar-
gumenten worden aangevoerd met betrekking tot hun ondemocratisch karakter en beide 
partijen hebben bloed aan hun handen. Een onpartijdig antwoord lijkt de meest redelijke 
optie. Het grote aantal neutrale antwoorden lijkt echter mede samen te hangen met het 
streven zich niet met politiek in te laten en geen problemen over zich af te roepen: 
" Er is een hoop rotzooi in Algerije, dat weet ik wel. Maar ik weet niet wie er fout is en wie met Algerije Б 
ver weg, ik wil me daarmee met bemoeien " (U38) 
In de meeste antwoorden, hoe neutraal ook, klinkt vooral kritiek door aan op het regerings­
kamp. Dat wordt verweten met de geweldsspiraal te zijn begonnen door de uitslag van de 
democratische verkiezingen te negeren. 
" Het gaat niet goed in Algerije, en dat is de schuld van de regering Ze zeggen tegen het FIS je mag mee 
doen met de verkiezingen En dan wint het FIS, en dan verbieden ze het Het FIS had moeten gaan rege­
ren, dan was het rustig gebleven Maar nu wordt er aan alle kanten geschoten, dat s ook niet goed." [ Maat 
vindt u het FIS zelfde beste рап ] "Ze hadden een kans moeten krijgen De mensen hebben erop ge­
stemd, dat s democratie " [Ak u in Algerije woonde, zou u dan op het FIS stemmen'] "Dat weet ik niet In 
elk geval niet op die regering daar Er vallen dagelijks doden, en dat is voor een groot deel hun schuld." 
(U50) 
Correlatie tussen "lijfstraf ' en "opleiding" r= 40 
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Bovendien krijgt de regering de schuld van de voortdurende en steeds grotere sociale onge-
lijkheid in het land, een thema dat sterk leeft bij de respondenten: 
" De islam s de slam. De Koran is de Koran. Er zijn wel mensen die er iets anders van maken dan in de 
Koran staat, maar dat s niet goed. De islam s I M iets van de ene partij of de andere, ook met van het FIS. 
De islam is van alle ti)den en voor alle mensen. Maar waarom stemmen de mensen in Algerije op het FIS? De 
Koran zegt dar het niet goed is dat de één dne huizen heeft en de andere op straat slaapt. Dat de één hon-
ger heeft terwijl de andere rijk в. Die mensen in de regering daar, die willen alle macht en alk- rijkdom voor 
zichzelf houden." (U36) 
Een derde van de respondenten kiest onomwonden de zijde van het FIS. Die keuze is ten 
dele religieus gemotiveerd, voor een deel gaat het om een stellingname tegen de generatie 
machthebbers, die het na de onafhankelijkheid in de Arabische wereld voor het zeggen 
heeft gehad. Beide motieven zijn lang niet altijd te scheiden. Ook hier speelt het thema van 
de sociale ongelijkheid. De argumenten om het FIS te steunen verschillen niet veel van de 
ideologie die tot voor kort de steun voor de socialistische beweging motiveerde: 
" Het FIS heeft groot gelijk. Het is met alleen in Algerije, maar ook in Libië, Saœdi Arabie, overal in de 
Arabische wereld zijn de regeringen geen echte moslims meer. De hoge mannen en hun familie die hebben 
het goed, en een ander heeft nog geen kwartje in zijn zak. Heb (e geen werk, dan is er geen uitkering. Er 
komen nog grotere problemen, echt waar. De slam, dat s: samen leven, samen delen. Iemand die arm is en 
honger heeft, die gaat stelen. Je gaat je gedragen zoals het geloof verboden heeft. Dat is met goed." (U45) 
Voor de eventuele bedreiging van democratische vrijheden door het FIS is men blind.Het 
verwijt ondemocratisch te zijn, wordt eenzijdig bij de regering gelegd. Dat leidt soms tot 
opvallende vergelijkingen: 
" Het FIS is de beste, dat hebben de mensen daar ook gezegd. Het gaat natuurlijk allemaal om democratie. 
Die regering heeft verloren en die moet weggaan en dat doen ze niet. Als mer verkiezingen komen en 
Lubbers krijgt 48% en Janmaat knjgt 51%, dan moet Lubbers weg, en Janmaat knjgt de regering. Dat is 
democratie. Ik noem maar een voorbeeld hoor " (N5) 
Een minderheid van circa een vijfde deel van de respondenten neemt onomwonden stelling 
tegen het FIS. Dat impliceert overigens niet altijd dat men van harte voor het regerings-
kamp kiest: 
" Het is een probleem en het speelt ш de hele Arabisch wereld. Overal s armoe en overal is dictatuur. En de 
mensen willen dat niet meer. Maar let op, ab de integreren het winnen, dan verandert er ook niets. Het 
wordt alleen maar erger. Als Abbas al Madam aan de macht is, dan komt er één groot bloedbad. En dan s er 
voor niemand meer vrijheid. Het в niet goed, maar als ik in Algerije woonde, dan zou ik ook willen dat het 
FIS werd verboden." (N3) 
Er is een opvallend verschil in de argumentatie tussen de voor- en de tegenstanders van het 
FIS. Terwijl bij antwoorden van de FIS-aanhangers steeds dezelfde analyses en argumenten 
terugkeren, komen onder de tegenstanders de meest uiteenlopende uitspraken voor. Ze zijn 
veel minder ingebed in een samenhangende ideologie, en zoeken ieder voor zich naar een 
verklaring van het verschijnsel. Voor de een is de partij een product van een internationaal 
complot: 
" De regering heeft gelijk. Want dat FIS is helemaal niet goed. En ze praten wel over democratie, maar ze 
worden betaald door andere landen Ze worden betaald door Iran en Soedan en Afghanistan." (U51) 
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Een ander verklaart de FIS-aanhang vanuic jaloezie en een gebrek aan scholing: 
" Het komt allemaal omdat de mensen te weinig hebben geleefd. Als je genoeg weet ovet het geloof, dan 
leet je verdraagzaam te zijn. Dan ga je praten in plaats van schieten. En dan probeer je goed samen te leven. 
Die mensen van het FIS hebben niet veel geleerd. Die mannen met die lange baarden en de lange Jjallaba 
's die voeren de hele dag mets uit. Alleen maar bidden, en van alles wat ei fout gaat geven ze Amerika de 
schuld. Ze zijn jaloers dat ze zelf met werken en niet rijk zijn." (U37) 
Een derde reduceert de islamitische omwenteling in Iran tot een soort soap-opera: 
" Het is hetzelfde als ш Iran. De mensen geloven in de islam, en daar kun je ze mee pakken. De sjah van Iran 
die had Khomeini zijn zoon vermoord. En toen wilde Khomeini hoe dan ook de sjah pakken. En dat is hem 
gelukt, hu kreeg de macht en de sjah moest weg. Toen was het nog niet goed, de sjah moest dood. Daar is 
de islam niet voor. Je mag de islam niet gebruiken voor je eigen zaakjes. En je bent echt geen betere moslim 
als je je baard laat staan, daar gaat het helemaal met om." (NS) 
Met betrekking tot de ideologische dimensie van de religieuze betrokkenheid werden vra­
gen gesteld over situaties waarin de orthodoxe geloofsleer tegenover de seculiere westerse 
ideologie staat. Slechts een zeer kleine minderheid van de arbeidsmigranten meent dat de 
Nederlandse wetgeving niet te verenigen is met de ¡jane "a. Een grotere minderheid is 
voorstander van aparte islamitische scholen. Vaak, maar lang niet altijd, is die voorkeur in-
gegeven door de wens om de kinderen af te schermen van westerse invloeden. Men oriën-
teert zich bij ideologische stellingname niet zozeer op Nederland, als wel op de islamitische 
wereld. Zo is men in meerderheid voor het in ere herstellen van de korannieke lijfstraffen in 
de islamistische landen, zij het dat een grote groep de beperkingen en voorwaarden bena-
drukt waaronder dat gebeuren mag. Er zijn meer sympatisanten van de islamistische bewe-
ging in Algerije dan tegenstanders. De grootste groep houdt zich echter op de vlakte. 
E. De vergelijking met de leerkrachten 
Een vergelijking met de leerkrachten levert opvallende verschillen. De leerkrachten verke-
ren in een andere positie dan de arbeidsmigranten. Men werkt immers temidden van 
Nederlandse collega's op Nederlandse scholen enerzijds en met Marokkaanse kinderen ten 
behoeve van Marokkaanse ouders anderszijds. Deze tussenpositie, gevoegd bij de grotere 
kennis van zaken, leidt ertoe dat men eerder situaties onderkent waarin verschillende waar-
den botsen: 
" Het belangrijkste van de sjari' a s eigenlijk het familierecht. De andere dingen doen ze in Marokko ook 
niet volgens de Koran, maar dit wel Want dat gaat om de belangen van de mensen zelf. De ijanta zegt 
dat je niet moet samenwonen. Het huwelijk is een serieuze zaak. Het is hier in ... bijvoorbeeld een zeer 
christelijke gemeente, maar er zijn wel hardstikke veel mensen gescheiden. Als de moslims dat ook gaan 
doen in de toekomst dan gaat het fout. Teveel vrijheid is niet goed, et moeten regels zijn." (L2) 
De eisen van de Nederlandse onderwijs-wetgeving kunnen strijdig zijn met een strikte in-
terpretatie van desjarie^a : 
" De godsdienst zegt dat jongens en meisjes bij elkaar gevaarlijk is. Laten we zeggen zoals een sigaret bij 
benzine. Als een jongen en een meisje eikaars lichaam zien, kunnen et problemen komen. Als jongens 15 of 
16 jaar zijo denken ze alleen nog maar aan meisjes. Dit s een lagere school, mer zijn die problemen nog niet. 
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Maar sommige ouders hebben het er (och moeilijk mee Dan leg ik uit er zijn hier veel rivieren, je dochter 
moet naar zwemles En dan accepteren ze het meestal weL Maar niet iedereen s hetzelfde Iemand die echt 
gelooft, die doet alles wat de Koran zegt Dczegt alsjeblieft, mijn dochter alleen met de meisjes op gymles, 
en anders niet Maar dat kan dus met " (LI) 
Verhoudingsgewijs vinden leerkrachten minder vaak dat de eisen van de sjarte "a probleem-
loos te verenigen zijn met de Nederlandse wetgeving. Het percentage leerkrachten dat 
aanpassing aan de Nederlandse leerwijze belangrijker vindt dan de strikte toepassing van 
de regels van het geloof, ligt hoger dan bij de arbeidsmigranten: 
" Ik houd wel kontalct met het Marokkaanse oudercomïé, maar met sommige niet Die fanatieke ouders, die 
vind ik vreselijk, In Marokko kun je met iemand een biertje gaan drinken, maar als je dat her doet, dan в 
het oorlog op het schoolplein Die ouders maken grote problemen Ze leven nog zoak ze }0 jaar geleden 
leefden in Marokko. De meeste zijn werkloos, en ze hebben tijd genoeg om te roddelen en elkaar te contro­
leren Iedereen wil strenger zijn dan zijn buurman Het s ook wel de schuld van de Nederlandse regering, 
die heeft teveel begrip Gemengd gymmen en zwemmen op school, dat gebeurt in Marokko ook, geen pro­
bleem Maar tuer zeuren de mensen en de regering geeft ze nog hun zin ook Zo integreren ze nooit Die 
ouders gaan naar de moskee, en daar kletsen ze over elkaar en over de sociale dienst Ze zijn dom, ze weten 
niets van de slam Ze denken dat et nooit iets mag veranderen en je met mag nadenken Belachelijk " (L3) 
Echter ook het percentage leerkrachten dat zegt problemen te ervaren omdat de 
Nederlandse waarden botsen met de eigen opvattingen is hoger. 
"Jongens en meisjes in hetzelfde lokaal, dat is altijd zo geweest Er Б geen sprake van dat dat niet zou wor­
den gaccepteerd Maar zwemmen, dat ligt anders, dat ben ik met de ouders eens Zeker vanaf een jaar of 
12 Dat moet echt apart, helemaal apart Een béétje respect, graag' Als die meisjes worden opgevoed vol-
gens de regels van de slam, dan is er geen probleem Als ze zich niet goed gedraagt, dan geeft vader een tik 
en het is over Maar in Nederland stapt zo'η meisje naar de telefoon en belt de politie En dan escaleert het 
allemaal en het gaat van kwaad tot erger Er s hier veel teveel vrijheid en te weinig respect " (L20) 
Terwijl bij de arbeidsmigranten weinig tegenstanders van het islamitische onderwijs te 
vinden zijn, staat de meerderheid van de leerkrachten zonder meer afwijzend tegenover 
aparte scholen. Dat is niet verwonderlijk, de komst van islamitische scholen is immers im­
pliciet een kritiek op het reguliere basisonderwijs waarin ze werkzaam zijn. De reacties 
zijn soms fel Men uit twijfels over het peil van het onderwijs en de problemen van de aan­
sluiting op het vervolgonderwijs. Ook het niveau van het team en het bestuurlijke kader is 
aan kritiek onderhevig: 
" Waardeloos Er werken alleen leerkrachten die nergens anders een baan kunnen krijgen Er zit hier in de 
stad zon school, en die directeur is niet eens een goede leerkracht De voorzitter van het bestuur van de 
school weet helemaal mets van het Nederlandse schoolsysteem Het hele bestuur bestaat uit analfabeten Ze 
bidden er de halve dag en dat gaat ten koste van de lestijd." (L3) 
De meest gehoorde kritiek heeft betrekking op de effecten voor de integratie: 
" Het is natuurlijk goed dat het mag Maar het s wel heel jammer als mensen ervoor kiezen Het s met goed 
voor de integratie Wat voor een kansen heeft zo'n kind in de maatschappij als het opgroeit in zo'n isole­
ment' Thuis, in de straat alleen maar Marokkanen Op school alleen maar Marokkanen En wat willen die 
ouders eigenlijk onderweg' Zullen we maar een tunnel graven van het huis naar de school'" (L2) 
De enige leerkracht in de steekproef die verbonden is aan een islamitische school verweert 
zich tegen die laatste tegenwerping: 
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" Mensen die zeggen dat de islamitische school de kinderen isoleert Maar die weten niet wat er hierbinnen 
allemaal gebeurt. Er wordt hier gewoon Nederlands gegeven, met alles wat erbij hoort: rekenen, taal, lezen, 
biologie Ze denken dat het hier een soort eiland is, maar we werken juist aan de integratie De kinderen 
moeten alles leren over de Nederlandse cultuur, maar ook over hun eigen cultuur. Dan kunnen ze later, als 
ze groot zijn, kiezen Als kinderen op jonge leeftijd van hun wortels worden afgekapt, dan gaat het fout. 
Op school worden verjaardagen gevierd of carnaval of kerstmis Thuis krijgt zo'n kind te horen: dat hoort 
niet, dat s ons feest met. En op school zeggen ze. nee, de kinderen moeten allemaal meedoen. En de ouders 
spreken jou erop aan, voor hun ben jij de school' Ik heb dar vroeger meegemaakt. De ouders herkennen 
zich niet in de school, de leerkracht kan geen contact met ze krijgen Wat gebeurt er dan? Het kind krijgt 
huiswerk mee, en vader helpt dat kind niet. Het kind heeft zijn werk niet af en krijgt straf. De leerkracht 
komt thuis praten, maar dat helpt niet, want de vader vindt die school maar niks. Het kind krijgt een hekel 
aan school en loopt een achterstand op. Bij ons zijn de ouders betrokken bij de school en ze helpen hun 
kinderen bij hun huiswerk." (L5, leerkracht van een islamitische school) 
Terwijl de meerderheid van de arbeidsmigranten -zij het veelal onder strikte voorwaarden-
zich voorstander toonde van de herinvoering van de korannicke lijfstraffen, neigen de leer­
krachten in meerderheid naar een afwijzend oordeel. Men beseft dat een dergelijk oordeel 
op gespannen voet staat met een letterlijke uitleg van de Koran. Geheel in lijn met de op­
vattingen van modernistische denkers wijst een aantal leerkrachten de letterlijke interpre­
tatie van de Koran af: 
" Dat soort straften zijn er ш de islamitische landen toch ook niet meer. Het staat wel in de Koran, maar het 
is eigenlijk niet in overeenstemming met de geest van de slam. Je moet zoeken naar het waarom De wet is 
hier in Nederland toch ook een beetje anders dan 30 jaar geleden En de christenen lopen nu in een broek, 
maar vroeger droegen ze ook jurken Die straffen hadden in de tijd van Mohammed een functie die ze nu 
niet meer hebben Alles s altijd in ontwikkeling Je moet altijd gaan kijken waarom en wanneer. De regeb 
van het geloof zijn altijd neergezonden tot de profeet nadat er iets gebeurd was. Het geloof was toen ш 
ontwikkeling en dat is nu nog "(Lil ) 
Een andere leerkracht staat stil bij de eventuele praktische consequenties van de lijfstraf­
fen: 
" Eerlijk gezegd, ik vind die straffen te zwaar Ik heb ook geen oplossing hoor, ik heb er geen studie van 
gemaakt Maar stel je voor dat je hier in Nederland ging handen afhakken. Dan had je er nogal war ge­
handicapte Marokkaantjes bij! {lacht]" 0-9) 
Op grond van de verschillen tussen de leerkrachten en de arbeidsmigranten tot nu toe zou 
je kunnen concluderen dat de ideologische betrokkenheid bij de leerkrachten minder groot 
is dan bij de arbeidsmigranten. Men neemt vaker afstand van orthodoxe islamitische opvat­
tingen ten gunste van meningen die minder strikt in de leer zijn. Men zou onder de leer­
krachten dan ook minder sympathie verwachten voor de islamistische oppositie in Algerije. 
Uit de interviews komt echter een geheel ander beeld naar voren. Het percentage tegen­
standers van het FIS ligt niet hoger dan onder de arbeidsmigranten; wel kiezen de leer­
krachten minder vaak voor een neutraal antwoord; maar liefst de helft van de respondenten 
zegt sympathie te koesteren voor het FIS: 
" Ik heb ω Algerije geleefd, en ik weet hoe het daar is. Een partij als het FIS wordt niet zomaar zo groot. De 
mensen hebben 30 jaar lang gewacht en helemaal niets gekregen. Vroeg of laat slaat de slinger dan door 
naar de andere kant. Ze hadden het FIS een kans moeten geven om te gaan regeren. En het FIS had zich 
beter met islamitisch kunnen noemen Als ze zich niet ïslami-tisch hadden genoemd, dan hadden ze die 
kans wel gekregen, denk ik. Maar iedereen в bang voor radrale moslims. In Frankrijk, in Europa, maar 
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vooral in de Arabische wereld Koning Hassan ook, die is ook bang voor de uitstraling die ervan uitgaat. Als 
ze het FIS een kans hadden gegeven, dan waren er niet zoveel doden gevallen De regering heeft er een 
zooitje van gemaakt. Algente was een rijk land, het had het Japan van Anika kunnen zijn. Maar de mensen 
zijn arm. Dus heeft het FIS mijn sympathie." (L17) 
Anders dan bij de arbeidsmigranten spelen religieuze motieven vrijwel geen rol in de steun 
voor het FIS. Voor het overige zijn het dezelfde argumenten: de sociale ongelijkheid en het 
gebrek aan respect van de regering voor de democratische spelregels. De sympathie voor het 
FIS lijkt vooral ingegeven door een antipathie jegens de huidige dictatoriale machthebbers 
in Algerije en elders in de Arabische wereld. Eén respondent meent dat het allemaal wel 
meevalt met de ondemocratische trekjes van het FIS: 
" Nou, men hoort hier over de media dat het FIS de mensen wil dwingen om dogmatisch religieus te worden. 
Hoe zeg je dat... dat ze niet democratisch zijn. Maar dat is gewoon met waar. Ik heb wel andere informatie. 
Ik vind dat het westen een beetje met twee bnllen kijkt Het is een groep die zich heeft ingezet voor wer-
kelijke democratie, en ze hebben heel eerlijk de verkiezingen gewonnen Ik ben met bang voor het FIS. De 
meeste mensen in het FIS zijn zeer hoog opgeleid. Zeer ontwikkeld, die begrijpen het misschien wel beter 
wat democratie betekent dan de mensen hier. Het is geen beweging zoals bij Khomeini Algerijnen zijn 
gewone, westerse mensen, de Fransen hebben daar een eeuw gezeten. Denk maar niet dat de mensen daar 
een Khomeini zouden accepteren." (L4, noemt zichzelf ' " geen practiserend moslim"). 
De populariteit van het FIS onder de leerkrachten contrasteert met hun in andere opzichten 
minder godsdienstige levenswandel. Slechts een enkeling gaat in op dit verschil: 
" Het s een eiplosie van onvrede Ab al die mensen die op het FIS hebben gestemd goed werk en goed on-
derwijs hadden, dan was er geen FIS. En zo'η FIS kan er ook komen in Marokko en in Egypte De mensen 
hebben onder het kolonialisme heel lang gewacht op verandering, verbetering. En dan komt de onafhan­
kelijkheid, er zijn heel veel mensen gesneuveld in Algerije. En in plaats van beter wordt het alleen maar 
slechter. Er is teleurstelling, er is woede En daarvoor gebruiken ze de godsdienst. Dat begrijp ik goed, dat is 
altijd zo in de islamitische wereld. De Algerijnse onafhankelijkheidsoorlog werd ook gevoerd met de leus dat 
Algerije vnj èn islamitisch moest worden. Dat Б de identieit van de mensen, dat s niet nieuw. De groene 
mars in de Sahara, in 1976, dar ging ook met de Koran voorop Dus dan komt er zo'η FIS en die is ook isla­
mitisch Daar hebben ze het zelf naar gemaakt Wat moet ik daar nou van vulden' Ze zijn democratisch ge­
kozen, ze hebben eetluk gewonnen. Ze moeten de macht krijgen. Maar het ziet et allemaal streng uit, op 
het nieuws. De heb met een paar FIS-mensen gesproken, hier in Nederland. Het is wel heel streng als je 
gewend bent om een gewoon leven te leiden. Dn mag niet, dat mag niet. Er mag met veel meet, jongen." 
(L9) 
7.2.3 D e Consequentiële dimensie 
De consequentiële dimensie heeft betrekking op de gevolgen die de geloofshouding heeft 
voor het dagelijkse leven van de gelovige. Het gaat daarbij vooral om toepassing van morele 
geboden en verboden. Het betreft hier niet de regelmatig terugkerende verplichte hande-
lingen (zoals bij de rituele dimensie) maar om meer incidentele situaties, waarin van de ge-
lovige een keuze gevraagd wordt conform de normen van de islam. Gevraagd werd naar het 
onderhouden van het verbod op alcohol en vakensvlees, het nuttigen van mogelijk niet-halal 
voedsel als gast bij Nederlanders, de houding tegenover het ontvangen of betalen van rente, 
de aanvaardbaarheid van een met-moslim als partner voor zoon of dochter, de houding te-
genover de hoofddoek en de mate van sociale controle die men meent te moeten uitoefenen 
op medemoslims die hun religieuze plichten niet nakomen. 
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A De islamitische drank- en spijswetten 
Meer dan 90% van de respondenten zegt zich te onthouden van varkensvlees en alcohol 
Ruim een kwart van hen heeft echter vroeger wel varkensvlees gebruikt en de meerderheid 
heeft wel eens alcohol gedronken Het drinken van alcohol wordt vaak gezien ab een 
jeugdzonde. Sommigen kunnen met smaak vertellen over hun wilde jaren* 
" Ik gebruik geen alcohol meer sinds 1977 Maar vroeger, man ik kon er wat van' Eerlijk waar Ik was een 
keer op een avond met twee neefjes uit geweest En toen kwamen we om 2 uur 's nachts thuis, en teen 
hebben we nog een 2 kratten bier leeggedronken en de (les wijn van het kerstpakket Eén neef ging toen 
naar huis, maar met de andere ben ik bij een café een liter cognac gaan kopen Hebben we ook opgedron-
ken Ik weet het nog de cognac was 18 gulden 95 Om б uur heb ik mijn neefin een bed gestopt en ik 
ben gewoon naar mijn werk gegaan Als je jong bent kun je alles Maar toen ik 's middags thus kwam bleek 
dat mijn neef alles had ondergekotst Mijn vrouw was razend op ons Vooral op mu Toen ben ik maar ge­
stopt met dnnken Dat werd wel tijd ook " (N5) 
Het huwelijk en de gezinshereniging hebben een disciplinerend effect gehad op de vroe­
gere drinkers De komst van het gezin markeert voor veel respondenten het begin van de 
periode waarin ze hun verplichtingen als moslim serieus gaan nemen Een geregeld leven in 
gezinsverband maakt het ook gemakkelijker om zich te houden aan de voedingsvoorschrif­
ten Bijna driekwart van de arbeidsmigranten zegt nooit varkensvlees te hebben gegeten. 
Dat percentage is hoog, als men bedenkt dat de omstandigheden vroeger niet altijd gunstig 
waren voor moslims: 
" Ik werkte vroeger in Weert en dan woonden we in Roermond in een pension, een oud hotel Daar was 
een Spaanse kok en die kookte met varkensvlees. Dat meest je dan wel eten, want iets anders kreeg je met 
Maar zelf heb ik het nooit klaar gemaakt " (N8) 
Wanneer een moslim te eten wordt gevraagd bij met-moslims is het moeilijker om zich te 
verzekeren van halaal -voeding Voor enkele respondenten is dat een reden om een uitno­
diging geheel af te slaan 
" Ik ga niet Want je moet bij alles vragen of het wel balaal s Je kunt geen vk-es eten dat niet "geslacht'' 
is En bij het ander eten weet je neon of et niet stiekem vlees of dieren vet door zu En als je steeds gaat vra­
gen, dat is net beleefd Dan kun je gewoon beter vriendelijk zeggen dat je net komt Ik vraag of hij bij rruj 
wil eten, dat is goed Maar niet bij hem eten, nee " (U45) 
De meerderheid wil wel gaan, maar wil uitsluitend halaal voedsel eten Men is zich bewust 
van de mogelijke obstakels 
" De mensen begrijpen het wel als je geen varkensvlees wilt, dat het een kwesue van het geloof ts Ander 
vk-es s ook niet goed Maar dat is wel moeilijker uit te leggen want dat kennen ze niet Ik zeg wel dat Ik 
voor het vlees zorg, of ik neem gewoon geen vlees Brood met jam of pindakaas, en een kopje koffie, dat kan 
Vroeger mocht je wel ander vlees eten, want toen waren er geen islamitische slagers Maar ak je halad 
kunt kopen, dan meet je halaal eten en niets anders " (N7) 
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TABEL 7.3 RELIGIEUZE BETROKKENHEID: DE CONSEQUENTIELE DIMENSIE (Begin) 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Alcoholgebruik 
Gebruikt (wel eens) alcohol 
Gebruikt geen alcohol 
Noot alcohol gebruikt 














3 0 % 
7 0 % 
100% 
Varkensvlees 
Eet (wel eens) varkensvlees 
Eet geen varkensvlees 
Noon varkensvlees gegeten 















9 0 % 
100% 
Wanneer hij bij een Nederlander te eten wordt gevraagd 
Vraagt hij niets, eet alles 
Eet alles, maar geen varken 
Eet alleen halaal voedsel 






2 9 % 







6 0 % 
3 5 % 
0 % 
34 100% 20 100% 
Accepteen hij rente op zijn bankrekening 
Ja, geen probleem met rente 
Ja, klein bedrag met zo erg 
Nee, alle rente is verboden 
Betaalt hij rente over geleend geld 
Ja: geen probleem met rente 
Ja. het kon niet anders 










2 1 % 
7 6 % 
100% 
3 2 % 
3 2 % 










2 5 % 
10% 
6 5 % 
100% 
7 5 % 




TABEL 7.3 RELIGIEUZE BETROKKENHEID: DE CONSEQUENTIELE DIMENSIE (Vervolg) 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Is het belangrijk dat moslimvrouwen een hoofddoek dragen? 
Onbelangrijk 3 9 % 11 5 8 % 




65% Ja, het в verplicht  _ _ _ А 21%. 
34 100% 19 100% 
Geen antwoord 1 
Houding tegenover huwelijk zoon met Nederlandse vrouw 
Geen probleem 11 33 % 
Liever dat zu moslim wordt 14 42 % 
Alleen als zij moslim wordt 7 21 % 
Totaal afwijzend J 3_26. 
33 100% 
Geen antwoord 1 
Houding tegenover huwelijk dochter met Nederlandse man 
Geen probleem 4 13% 6 4 3 % 
Liever dat hij moslim wordt 8 26% 3 2 1 % 
Alleen als hij moslim wordt 19 6 1 % 5 36% 
Totaal afwijzend _; Q_2fc _; 0_%_ 
31 100% 14 100% 
Geen antwoord 3 6 












Niet mee bemoeien 















Een kleinere groep van de respondenten is tot compromissen geneigd. Bij één respondent 
trachtten de gezinsleden de respondent tot een meer orthodox antwoord te bewegen: 
" Ik eet geen varkensvlees, maar verder zeg ik: hsmiUah . Dan is het alsof het voor God geslacht is, en dat 
mag wel in dit geval." [Zijn zoon zegt:} " Nee, dat mag niet, (e moet vragen of het halaal vlees is." [Hij 
antwoordt] "Ander vlees mag wel, ab je bamttah zegt" [ Zijn vrouw mengt zich in de strijd:] " Maar dat 
is niet waar, Aziz. Dat mag met'" [ Hij zegt:] " Natuurlijk wel. Hoe denken jullie eigenlijk dat wij hier ge-
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Ieefd hebben toen er geen islamitische slagers waren? Je kunt gewoon bij Nederlanders eten. Dan eet je 
geen varken, maar schaap, of koe of kip. Bumiüab , geen probleem." (U54) 
Een enkel ing doet liever of zijn neus bloede: 
" Oc zou die man ook bij mij uitnodigen. En ak ik daar was, zou ik niets vragen. Ak je het met weet, mag je 
wel varkensvlees eten. Je mag ook bier drinken, maar wijn is baram». Dat staar ш de Koran." (U55) 
B. Rente 
Het strikt naleven van het islamitische verbod op rente is moeilijk, binnen het in Nederland 
gangbare betalingsverkeer. Om een inkomen of een uitkering te kunnen ontvangen is het 
noodzakelijk om een bankrekening te hebben. En banken bestaan slechts bij gratie van 
rente. Iemand die gedurende langere tijd een redelijke som gelds op zijn rekening heeft 
staan, kan verwachten dat de bank hem daarover rente betaalt. Omgekeerd, wanneer een 
cliënt saldotekort heeft, wordt hem rente in rekening gebracht. Een moslim die niets met 
rente te maken wil hebben krijgt het moeilijk. 
Rente ontvangen. 
Meer dan driekwart van de respondenten zegt geen rente van de bank te wi l len ontvangen . 
Krijgen ze ongevraagd toch rente bijgestort, dan wordt het w e g g e v e n : 
" Een enkele keer komt er een beetje rente op mijn rekening, ƒ1,75 of zoiets. Dat neem ik mee naar de mos-
kee. Daar staar een doos en daar kun je het in doen. Van dat geld helpen ze andere mensen die geen geld 
hebben, of het gaat naar mensen ш Afghanistan, of naar de Palesnjnen. Maar het mag ook in een busje voor 
het kankerfonds of zoiets. Je moet het weggeven, maar het rek niet als zakaa , want het ís rente." (N5) 
Een groep van iets minder dan een kwart van de respondenten acht rente w e l geoorloofd, 
bijvoorbeeld in zakelijke transacties. 
Rente betalen. 
Gezien de vaak penibele financiële situatie van veel respondenten is het moeilijk te leven 
zonder ooit rood te staan. Toch zegt ruim een derde van de respondenten nooit ge ld te le-
nen of rente te betalen. Een even grote groep ziet zich daartoe wel genoodzaakt , maar niet 
van harte: 
" We hebben geld geleend, en dat vinden we heel jammer. Maar het moest. De kinderen werden ziek, die 
kregen astma. Alle vloerbedekking moest weg, want ze waren aJ-lergtsch. Toen hebben we veel geld ge-
leend voor nieuwe spullen. En daar moeten we rente voor betalen aan de gemeentekredietbank. Ik praat 
daarover met de imam. Hij zegt: God Б groot, hij weet dat je kinderen op de eerste plaats komen." (NL) 
Een ongeveer even grote groep ziet geen probleem in het betalen van rente: 
" Natuurlijk heb ik wel eens geld geleend. Men zegr dar dat baraam is, maar die mensen zijn gek. Iedereen 
werkt toch voor rente? In de Arabische landen wordt ook overal rente betaald. De internationale economie 
is een machine, en rente s de brandstof van die machine. De uitkeringen in Nederland kunnen ook alleen 
maar betaald worden als er rente is. Zo werkt het nu eenmaal, en daar moet je aan meedoen. Ak het al ba-
raam is, dan is het haraam voor de bank, want die verdient eraan." (U51) 
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С De hoofddoek. 
De kwestie van de hoofddoek houdt de gemoederen al |aren bezig, binnen èn buiten de 
moslimgemeenschap Voor tegenstanders van de islam is de hoofddoek het symbool van on-
derdrukking van de islamitische vrouw, voor behoudende moslims is de hoofddoek het sym-
bool van de eerbaarheid van de vrouw en van de gemeenschap. Moderne moslims menen 
echter dat het geloof niet in het uiterlijk, maar in het hart zit. Een van hen zei tijdens een 
discussieprogramma Op de televisie. "Als her God om her uiterlijk te doen was geweest, had hij wel een kleerma-
ker gestuurd als profeet " Zo luchtig wordt er met over gedacht bij de arbeidsmigranten. Bijna 
tweederde deel van de respondenten acht de hoofddoek buitenshuis voor een getrouwde 
moslimvrouw verplicht: 
" De hidjaab moet, als je gelooft ui Mohammed Hi| zegt dat het haar bedekt moet worden, en het lichaam 
tot de handen en de voeten Alleen binnen mag de doek af De mensen zeggen het tegenwoordig wel an-
ders, maar ze voelen dat het niet goed is Je moet niet aan deze wereld denken, die is bijna voorbij Deze we-
reld в maar voor even, je moet aan de andere wereld denken Alles wat JIJ vandaag doet wordt opgeschre­
ven " (U54) 
Sommigen houden er inderdaad weinig vrouwvriendelijke opinies op na: 
" Een vrouw moet haar haren en haar hchaam bedekken Alleen haar gezicht en haar handen en haar voe­
ten mogen zichtbaar zijn Doet ZIJ dat met, dan gaan de mensen praten zrj is een slechte vrouw Dat is heel 
slecht voor haar man Want een vrouw denkt niet met haar hoofd, the denkt met haar onderlijf Als ze on­
bedekt over straat gaat en een andere man ziet haar, dan gaat hij met haar praten En zij denkt met na, ze 
wil met hem mee Daarom moet de hoofddoek op " (U38) 
Een kwart van de ondervraagden vindt dat het dragen van de hoofddoek niet verplicht is: 
" Het is niet verplicht, maar wel soetma en daarom wel goed als je hem draagt Mijn vrouw draagt hem, maat 
ze moet het zelf weten Als je het wilt, kun |e het doen Maar de islam zit in je hart en niet in de hidjtub " 
(U51) 
Minder dan 10% van de respondenten hecht geen waarde aan de hoofddoek 
D. Gemengde huwelijken 
De meeste respondenten winden zich eerder op over medemoslims die zich niet volgens het 
geloof gedragen dan over de morele levenswandel van Nederlanders. Dat onderwerp ligt 
buiten hun referentiekader en buiten de grens van het domein waarvoor zij zich verant­
woordelijk achten. Die grens wordt echter overschreden op het moment dat een met-moslim 
zou trouwen met een van de kinderen, vooral bij de dochters. En dan blijkt dat responden­
ten wel degelijk ook een mening kunnen hebben over de Nederlanders. Het antwoord van 
één respondent impliceert dat je van Nederlanders geen normbesef kunt verwachten: 
" Moslims geloven in God Als je met gelooft, dan ben je niet bang van God WIJ zitten hier samen, en nie-
mand ziet ons hè Ik kan jou doodmaken of wat dan ook Ja' Waarom zou ik dat ruet doen, ab ik toch geen 
straf krijg' Maar iemand die echt gelooft, die Б bang voor God, die kun je vertrouwen En jullie geloven nu 
eenmaal met zoals moslims dat doen Dat is anders "(UI) 
De islam staat toleranter tegenover een gemengd huwelijk voor de man dan voor de vrouw, 
getuige het expliciete verbod op het gemengde huwelijk van een moslimvrouw met een 
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niet-moslim in de sjarie^a . Er zijn nogal wat respondenten die aangeven daar ook emotio-
nele bezwaren tegen te hebben. 
Een gemengd huwelijk van de zoon. 
De meeste respondenten hebben hun aarzelingen wanneer hun zoon zou trouwen met een 
niet-islamitische vrouw. De meerderheid spreekt een voorkeur uit voor een moslimse ab 
schoondochter, bij één vijfde is een huwelijk met een niet-islamitische vrouw zonder meer 
onaanvaardbaar. Dat gaat zelfs zo ver, dat men geen contact meer wil: 
" Mijn zoon mag van mij met een Nederlandse trouwen, maar dan moet zij wel moslim 
worden. Want als zij niet bidt, dat woedt hij na een tijdje ook geen moslim meer en dat is niet goed. Als ze 
moslim wordt, dan E er geen probleem. Wordt ze geen moslim, dan moeten ze maar ergens gaan wonen waar 
ik ze niet meer tegenkom." (N1) 
Een huwelijk van hun zoon met een niet-moslim ontmoet bij één op de drie respondenten 
geen bezwaren. Het is zijn eigen beslissing: 
" Ze zullen niet zo snel naar mij toe komen. Ze zullen eerder met hun moeder gaan praten, voor mij schamen 
ze zich een beetje Maar hij moet het zelf weten Mtschien wordt dat meisje moslim, misschien zegt ze: niks 
mee te maken, ik blijf wat ik ben. Ik ken veel families met een Nederlandse vrouw. Soms gaat dat meisje ook 
bidden en ramadaan doen, en sommige jongens die trouwen met een Nederlandse meisje en bidden zelf 
ook niet meer. Ik weet het nier, ze moeten het zelf weten " (U43) 
Voor een enkeling speelt religie geen enkel rol in de partnerkeuze van zijn zoon: 
" Geen punt, ab ze maar gelukkig zijn Ze hoeft geen moslim te worden. Mijn oudste zoon woont nog thuis, 
maar slaapt geregeld bij zijn vriendin. En de s geen moslimse." (U50) 
Een gemengd huwelijk van de dochter. 
Het idee dat hun dochter met een niet-moslim zou trouwen is ronduit onacceptabel voor de 
meerderheid van de respondenten. De andere maatstaven die de islamitische wet aan meis-
jes oplegt, worden door hen onderschreven. Dezelfde ruimhartige vader die er geen pro-
bleem mee had dat zijn zoon bij zijn Nederlandse vriendin blijft slapen zegt: 
" Een Marokkaans meisje kan met een Nederlander trouwen, maar die moet dan wél moslim worden. Anders 
mag het nier "(U50) 
Men acht de morele waarden van de moslims duidelijk superieur aan de gangbare leefwijze 
in Nederland: 
" Mesjes zijn andeis dan jongens Die zijn altijd onder de hand van de moeder, en die zal ook wel zorgen dat 
ze een goede partner vindt Bij Marokkanen is het met zo als bij Nederlanders Bij jullie gaat een meisje sa-
menwonen, en na een paar maanden krijgen ze een beetje ruzie en dan gaan ze weer uit elkaar Bij ons ge-
beurt dat niet. Marokkanen, die zorgen heel goed voor een metsje. Die moet goed trouwen, met een goede 
moslimjongen." (U56) 
Sommigen suggereren dat hun dochter ten prooi zou vallen aan complete zedenverwilde-
ring: 
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" Ze moet met een moslim trouwen. Of hij Nederlander of Marokkaan of Turks is maakt niet uk. Wordt hij 
geen moslim, en ze trouwen toch, dan is het hun eigen zaak. Maar dan hoeven ze bij mq niet meer binnen te 
komen. Want ik wil niet dat mijn dochter trouwt met iemand de alcohol drinkt en steelt en hasjies rookt." 
(N5) 
Een kwart van de respondenten geeft weliswaar de voorkeur aan een moslim als schoonzoon, 
maar wil de zaak niet op de spits drijven. Men hecht meer waarde aan een goede verstand­
houding mee de dochter dan aan de zuiverheid van het geloof: 
" Dat is wel een probleem. Ik zou haar wel vragen of ze het niet wil doen. Maar ab ze het toch wil, daar kun 
je niets aan doen. En als je zegt: het mag niet, dan loopt ze misschien van huis weg. Er zijn honderden 
Marokkaanse meisjes van huis weggelopen. Van 16 of 17 jaar, allemaal weg. En dat is helemaal niet goed." 
(U49) 
Bij het eventuele gemengde huwelijk van de zoon benadrukten de meeste respondenten de 
eigen keuze van de zoon. Bij de dochters rekent de vader de partnerkeuze meestal tot zijn 
eigen verantwoordelijkheid. Slechts een kleine groep stemt in met een gemengd huwelijk 
voor zijn dochter, zij het niet zonder aarzelingen: 
" Ik zou bij mijn dochter henelfde zeggen als bij een zoon. Een moslimvrouw moet trouwen met een moslim, 
en een Nederlander met een Nederlandse. Maar ik zeg met dat het beter is als ze met een Marokkaan 
trouwt. De Marokkaanse jongens in Utrecht zijn ook niet allemaal van die goede moslims, daar zicen er een 
hoop slechte jongens tussen Maar ab zij met een Nederlander trouwt en die wordt geen moslim... Tja. Zij 
moet zelf beslissen. Uiteindelijk Б het toch haar leven." (U33) 
E. De sociale controle 
De consequenties van het geloof voor het alledaagse leven komen tot uiting in de verant­
woordelijkheid die men neemt voor het onderhouden van de islamitische normen en waar­
den. In het meest beperkte geval acht men zich alleen verantwoordelijk voor het eigen ge­
drag, in het uiterste geval acht men zich geroepen om ook medegelovigen buiten de eigen 
familie die in gebreke blijven tot de orde te roepen. Het meest aanstootgevend is een moslim 
die in het openbaar niet vast tijdens de ramadaan . Iemand die deze dissident ter verant­
woording roept, doet dat in een islamitisch land met het morele gezag van de gehele ge­
meenschap. In een niet-islamitisch land vergt dat een veel grotere mate van persoonlijke 
moed. Slechts één op de drie respondenten zegt dat hij de niet-vaster op zijn plichten wijst: 
" Als ik iemand zie die niet vast, dat doet mij pijn. Ik vraag dan waarom die man niet vast. Soms zegt zo ie-
mand, 'ik kan niet, ik ben ziek.' Maar dan zeg ik. dan hoefje niet te vasten, maar je gaat hier niet op straat 
zitten eten. Dat doe je maar thuis, waar niemand je ziet. Ik ken ook Nederlandse moslims die met vasten, Oc 
ga daar gewoon op af. (U56) 
De overgrote meerderheid bemoeit zich er liever niet mee. Sommigen komen ervoor uit dat 
ze dat niet durven: 
" Ab ik die man ken, dan moet ik vragen waarom hij niet vast. Dat is normaal bij ons geloof. ЛЬ je iets hebt 
gezien dat niet goed s, dan moet je het zeggen. Je moet et ets tegen doen, met je hand, met je mond of met 
je hart. Dat betekent dat je moet kijken hoe je het kunt doen zonder ruzie te maken. Maar als ik eerlijk ben, 
vind ik het moeilijk om zomaar aan iemand te vragen: waarom doet u dat? Dat durf ik echt met. Ik vind dat 
een zware taak om te doen. Maar ik ben zijn God niet, en hij weet zelf wat hij doet. God kijkt bij iedereen 
of ze goed doen of slecht doen." (U53) 
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Anderen voelen zich niet verantwoordelijk voor de misstappen van geloofsgenoten: 
" In Marokko zou ik dat vroeger wel gedaan hebben, maar hier is dat moeilijk Maar ik ken ook wel verhalen 
van mensen ui Marokko die iemand naar het politiebureau brachten, omdat hi) niet vastte En toen werden 
ze ontvangen door de commissaris, met een grote sigaar in zijn hand' Hier in Nederland zijn de mensen vnj, 
ik zou er mets van zeggen Anders krijg je alleen maar problemen En je mag ook geen ruzie maken tijdens 
¿tramadaon "(U37) 
F De vergelijking met de leerkrachten 
De leerkrachten trekken minder vergaande consequenties uit hun religie in het dagelijkse 
leven Dat is zo bi) alle items, behalve bij die welke betrekking hebben op het nuttigen van 
varkensvlees en alcohol Daar blijken de percentages van leerkrachten die zeggen dat nog 
nooit gedaan te hebben hoger te liggen dan die bij de arbeidsmigranten. Dat houdt moge-
lijk verband met de latere komst naar Nederland. De begintijd waarin de islamitische sla-
ger in Nederland onbekend was, hebben ze vaak niet meegemaakt. Maar tegenover de 
grote groep geheelonthouders met een drankvrij verleden staat ook een grotere groep leer-
krachten die wèl alcohol gebruiken en dat nog steeds doen. In dat licht is het opmerkelijk 
dat de leerkrachten zich in overgrote meerderheid van varkensvlees onthouden. Kennelijk 
heeft het verbod op varkensvlees ook voor hen een grote symboolfunctie 
Wat betreft de houding tegenover het betalen en ontvangen van rente en het mtt-halaal 
eten bij Nederlanders zijn de leerkrachten eerder tot compromissen geneigd dan de ar-
beidsmigranten. Een meerderheid vindt dat het dragen van de hoofddoek voor moslimvrou-
wen niet verplicht is, en ook tegenover een gemengd huwelijk staat men toleranter. Echter, 
ook hier wordt een gemengd huwelijk van de dochter minder geaccepteerd dan eenzelfde 
huwelijk van de zoon. Een opvallend aantal leerkrachten geeft liever geen antwoord. 
" Ik heb geen dochter, ik zou het misschien wel iets moeilijker vinden dan bij een zoon Ik weet het met, ik 
wil er bever niet op ingaan " (L2) 
Soms lijkt het of de leerkrachten zich meer realiseren wat de consequenties van hun ant-
woorden zijn en daardoor weifelachtiger antwoorden. Enerzijds meent men dochters en zo-
nen dezelfde vrijheden te moeten toekennen, anderzijds maakt men zich meer zorgen om de 
toekomst van hun dochter 
"Als ik eerlijk ben weet ik dat met De ujd verandert, kinderen veranderen Het klimaat voor de buitenlan-
ders wordt ook minder goed hier Je weet met wat voor een toekomst je dochter krijgt tussen twee culturen 
Ik heb een Nederlandse collega, een vrouw Ze gaat trouwen met een Turkse man, in Turkije Dar is voor 
haar vader denk ik ook moeilijk Maar ik vind het heel goed van haar, ik vind haar heel dapper Zoiets s met 
één, maar twee cadeautjes waard " (1.13) 
7.2.4 De Experiëntiéle dimensie 
De experiëntiéle dimensie beschrijft de religiositeit in termen van de persoonlijke ervaring 
van het sacrale door de gelovige In de pilot-study is het niet mogelijk gebleken om bruik-
bare vragen te formuleren over de ervaring van een persoonlijk ingrijpen van God in het le-
ven van de respondent, of over de ervaring van de goddelijke nabijheid. Het conceptuele 
model van Glock & Stark veronderstelt dat alle daarin genoemde dimensies kenmerkend 
zijn voor alle wereldgodsdiensten De religieuze betrokkenheid bij de orthodoxe ulam kan 
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echter niet worden beschreven aan de hand van de experientiele dimensie. De wlhislam 
kent echter wel een aantal instituties, met behulp waarvan de gelovige contact kan zoeken 
met sacrale krachten. Het is interessant om te zien of deze zijn terug te vinden in de religi-
euze houding van de onderzoeksgroep. In de volksislam worden bezoeken gebracht aan hei-
hgengraven (sajjid, maraboet) of een gebedsgenezer (fkih ) om genezing of vruchtbaarheid te 
bewerkstelligen; gelovigen gebruiken koranteksten (bijv. "het Troonvers", de aajat al Koerst 
) om bescherming te zoeken tegen kwade machten en onheil, en ze kunnen zich aansluiten 
bi) religieuze broederschappen (tarteka , zaatvtja ) om deelachtig te worden aan mystieke 
ervaringen. Deze instituties variëren in regionale spreiding. In het Rif-gebergte is de in-
vloed van de broederschappen sinds de dagen van Abdelkrim el Khattabi teruggedrongen, 
elders is daarvan minder sprake In de grote steden is het bezoek aan heiligengraven en ge-
bedsgenezers minder van betekenis dan in de dorpen. De prakijken verschillen ook in or-
thodoxie, het meest orthodox is het gebruik van koranteksten om bescherming te vragen, 
het bezoeken van heiligengraven is nog het minst conform de officiële leer. 
Λ. Houding ¡egens ntueU genezing 
De houdingen pro- en contra gebedsgenezers en heiligengraven houden elkaar precies in 
evenwicht. De voorstanders vertellen soms wonderlijke verhalen over magie (sihr ) en gene-
zing: 
" Dat bestaat, en ubr ook Ik heb het zelf meegemaakt Ik was een jaar of 9 en toen is er iets vreemds ge-
beurd Ik zat te spelen met een vriendje en opeens boorde ik mijn naam roepen Ik keek om, ik zag een 
vrouw die mij toeknikte en daarna wegliep Ik keek haar na en ik vroeg aan mijn vriendje ken ji| haar' 
Maar hij zag haar niet en had niets gehoord De dag erop kon ik nier meer lopen De was verlamd En wat ze 
ook probeerden, niets hielp Toen heeft mijn vader mijn kleren meegenomen naar de bron bij de maraboet 
Hij heeft ze gewassen in het water van de bron, en ik moest ze aandoen En wat denk je' Ik kon weer lo-
pen1 Je kunt het geloven of niet Er zijn ook wel verhalen bekend van mensen die er niets van wilden ge-
loven, en toen werden ze door een hond gebeten en ze werden ziek Of ze het geloofden of niet, de sayiA 
kon ze toch beter maken " ( N6) 
De meeste voorstanders beseffen dat het bezoek aan graven en gebedsgenezers op gespan-
nen voet staat met de officiële islam. Men probeert zich dan ook in te dekken tegen de ver-
denking van magie en heiligenverering: 
" Ik ben daar vroeger vaker geweest Nog wel eens, ab ik in Marokko ben Dat mag, want het s àtjkth die 
iets schrijft En als God het wü dan kan dat helpen Anders niet Het в niet dejhh dœ geneest, dat doet 
God En wat niet mag, dat is ubr Dat is haraam, dat is verboden Je mag er ook geen geld voor vragen 
Het geloof is geen winkel Als je één keer btsmüah arrahman arrabim zegt is dat veel meer waard dan 
geld Mensen die er geld voor vragen zijn geen echte fluh Die schrijven ook niet uit de koran, maar uit an-
dere boeken, zwarte boeken Dat is ubr, dat is sjaitaan [des duivels] " (Ш4) 
Voor de tegenstanders geldt het bezoek aan sajjid enfkth als achterhaald, iets van voorbije 
tijden. Sommige respondenten leggen bekeringsijver aan de dag om ook andersdenkenden 
tot de eigentijdse, orthodoxe visie te bekeren: 
"Je moet niet naar etaflah gaan Het s verboden en het is zinloos En itsagtd s dood, en een dode kan 
niets meer Maar mijn ouders gingen vroeger wel naar de sajjid En die dachten dat het hielp En als je dat 
gelooft, dan helpt dat toch ook wel een beetje, soms Dat komt door sugges-tie Ik heb aan mijn ouders uit­
gelegd dat een bezoek aan de sajjid haraam is En nu gaan ze ook niet meer " (N1) 
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Eén leerkracht "bewijst" de effectiviteit van defkih aan de hand van een soort placebo-ex-
periment: 
" Ik geloof niet ш de/itb , dat is allemaal suggestie. Mijn vorige vrouw had eens hoofdpijn en wilde dat ik 
naar àefkih ging. Ik had daar geen zin in, want het was 6 kilometer lopen. Ik zei: dat helpt toch mets, 
daar geloof ik niet in Maar ze wilde toch dat ik ging. Toen ben ik naar een vriend gegaan en ik heb daar 
de hele dag zitten kaarten. Daarna hebben we met grassap wat op een paar briefjes gekrabbeld en ik ben 
daarmee naar mijn vrouw gegaan. Ik zei dat ze die briefjes dne dagen in een doek op haar hoofd moest dra-
gen. En wat denk je het hielp! " (LIO) 
В. Broederschappen 
Bijna driekwart van de ondervraagden meldt dat er in de herkomstregio broederschappen 
actief waren. De meesten zijn er nooit mee in contact geweest. Een rol speelt daarbij onge­
twijfeld de jeugdige leeftijd van de respondenten ten tijde van hun verblijf in Marokko. De 
zaawtja komt pas in beeld op de leeftijd dat een man verantwoordelijkheid draagt en een 
gezin heeft: 
" Toen ik in Ksar al Kbir woonde, waren er twee lantkat. Ik ben er wel eens geweest met mijn vader. Die 
gaf er geld aan en die kwam er vaak Maar ik heb er nooit contact mee gehad. Vaders deden zulke dingen 
wel, maar ik niet." (U53) 
De heersende mening is niet ten gunste van de zaawtja : 
" Er waren wel zaawijaat, maar ik had er geen contact mee. Dar is ook eigenlijk haraam De islam is één, 
maar de sjaicb van de zaawtja maakt er zijn eigen verhaaltje van. En de mensen cue lopen er achteraan, en 
dan vergeten ze het echte geloof." (N8) 
Slechts een klein deel van de respondenten heeft er ook daadwerkelijk contact mee gehad, 
en daarvan zegt de helft spontaan dat nu te betreuren: 
"Ja, ik heb vroeger wel contact gehad met zaawijaat. Er waren ook zaawijaat in Nederland. Al Foekara. 
Dar zat vroeger in de Biltstraat, maar nu niet meer De weet niet of ze nu nog bestaan. Maar eigenlijk is het 
niet goed. De zaawijaat hebben allemaal andere meningen en de ene doet dit en de andere doet het weer 
anders. Terwijl in de slam iedereen één moet zijn." (U47) 
C. De bescherming door het troonvers (aajat al koerst ) 
Het gebruik -onder bepaalde voorwaarden- van koranteksten om daar onheil en demonen 
(djnoen ) mee afte wenden is nog het meest in overeenstemming met de orthodoxe leer van de 
islam. Een duidelijke meerderheid van de respondenten zegt de aajat al koerst te gebrui-
ken: 
" De aajat al koerst is heel mooL Maar ab je die bij je draagt, dan moet je wel heel goed op je kleding zijn. 
En als |e naar het toilet gaat, dan moet je hem afdoen. Het is gemakkelijker als je hem uit je hoofd kent. De 
zeg hem zelf's avonds op als ik over straar ga Dan voel ik me veiliger. Of ik doe het gewoon zomaar, overdag 
als ik op de bank za. Dat mag ook." (U56) 
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TABEL 7 4 RELIGIEUZE BETROKKENHEID DE EXPERIENTIELE DIMENSIE 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Houding tegenover rituele genezing (flub, sagid ) 
Afwijzend strijdig met de 
slam .geboft er met ui 
Instemmend fkih mag, maar 
































Houding tegenover broederschappen (zaawtjaal) in herkomstgebied 
Er waren geen zaawijaat 
Aanwezig, geen contact mee 
Wel contact.betreurt dat nu 
Bezocht uawtjaat 
Geen antwoord 
Ervaring met beschermende kracht van koranteksten 
Gelooft er niet in 10 30 % 
Gelooft enn, maar 
gebruikt ze niet 



















Vee l respondenten zijn ermee opgegroeid en het maakt deel uit van hun habitus: 
" Die heb ik Kijk, her zit hij in " [Hij Iaat een soort medailhon zien] "Die heb ik ak heel klein kind gekre-
gen van m ijn moeder Toen heb ik die altijd gedragen De aajat al komt s een heel belangrijke soera in 
onze Koran Die bid ik ook als ik in de moskee ben Je moet hem ook opzeggen voordat je gaat slapen dat 
doe ik ook " (U53) 
T o c h lijkt ook dit wijd verbreide gebruik op zijn retour: 
" Vroeger in Marokko was dat anders, maar hier hoefje dat met te doen Hier hoefje niet bang te zijn als je 
op straat loopt Hier heb je geen J/mm In Marokko heb je die wel " (U45) 
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Ruim een kwart van de respondenten wijst het gebruik af, en benadrukt de eigen verant­
woordelijkheid die de gelovige draagt voor zijn welzijn: 
" Dat is bijgeloof. De Koran, daar moet je mee werken. Je moet hem in je hoofd hebben en gaan leven vol­
gens de slam De aajat al temi в een heel mooi vers Maat je gaat er niet van vliegen,. Als je onverstandig 
bent, en je gaat bijvoorbeeld met slechte mensen om, dan kun je toch klappen krijgen. Zo goed beschermt 
geen enkel koranvers, je moet je verstand gebruiken." (U37) 
D. De vergelijking met de leerkrachten 
De leerkrachten zijn duidelijk minder op zoek naar religieuze ervaringen. De overgrote 
meerderheid wijst het bezoek aan gebedsgenezers en heiligengraven af en hecht geen 
waarde aan de beschermende kracht van het troonvers. Wel zijn de leerkrachten iets meer 
in contact geweest met religieuze broederschappen, maar dat kan samenhangen met de 
gemiddeld latere leeftijd waarop de leerkrachten Marokko hebben verlaten. Veel sympathie 
voor de zaawijaat is er echter niet: 
"Ja. Daar heb ik contact mee gehad. Als ik in Marokko ben zie ik die mensen nog. Maar ik spreek liever шее 
meer met ze. Want die zaawijaat tegenwoordig, dat is gewoon iets politieks. Net zoals de stierengevech­
ten in de tijd van Franco. Geef de mensen brood en spelen, dat houdt ze bezig. Hoe meer leden een 
zaawtja heeft, hoe meer subsidie ze krijgen van de regering. De sjmch van de zaawtja krijgt een salaris en 
een huis van de overheid. Marokko kojgt hulp van Amerika, graan en olie. Dat gaat naar de tjatch. Het is 
gewoon een secte, misschien wel zoals de Hara Krishna, dat weet ik niet. Je hebt zaawija Darkawa, 
zaawtja " Isawaja en nog zo een paar. Nou Darkawa, die ken ik goed. Daar gaan de mensen vrijdags naar 
toe, maar je kunt er de hek week heengaan. En dan gaan ze de naam van God herhalen, en zingen, en bid­
den en weer zingen. En je doet alles voor de zaawtja . Nou, ik vind dat onzin Et is maar één geloof. Ben je 
moslim, dan geloof je in God en in zijn profeet. Dat is genoeg." (L9) 
7.2.5 D e intellectuele dimensie 
De intellecuele dimensie geeft de mate van kennis van de islam weer en de belangstelling 
voor kennisverwerving over het geloof. Gevraagd werd naar de kennis van de zuilen van het 
geloof, kennis van de 6 punten van de geloofsleer (geloof in God, zijn profeten, zijn boeken, 
de engelen en de djinns, het laatste oordeel, de voorbeschiktheid van het bestaan), kennis 
(uit het hoofd) van delen van de Koran, en het lezen van boeken en het beluisteren van cas-
settes over de islam. 
A. De 5 zuilen en de geloofsbelijdenis 
Het is slecht gesteld met de kennis van de basiselementen van de islam bij de arbeidsmi-
granten. De kennis van de zuilen is bij driekwart aanwezig12 , maar het antwoord komt 
meestal niet zonder moeite. Bijna een kwart slaagt er niet in om ze te noemen. Voor heel 
wat respondenten levert de vraag moeizaam gepuzzel op: 
' Soms wordt de "sjahaada" met gerekend tot de zuilen van het geloof. In dat geval zijn er slechts 4 zuilen (zie 
hoofdstuk 6). Respondenten cue ш hun antwoord de sjahaada niet noemden, maar wel vloc de overige zuilen van het 
geloof werden gerekend tot de categorie "kent ze allemaal". 
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"Salaa enzakaa [ ] "En¡акт [vasten] ook Saotm,salai, zaiaa ,ramadaan Eh,salaa ,zahaa , 
ramadaan, 'Idaltbir, 'Idai-sghir.a'asjxraa Ïadehadd/ naar Mekka. Dat moet je allemaal doen " 
(U49) 
Minder dan één op de drie respondenten is in staat 5 of 6 geloofspunten te noemen. Veel 
respondenten hebben geen idee waarover de interviewer het heeft. Ook niet wanneer deze 
hem een eindje op weg helpt: 
"Je moet recht lopen Dat в war God zegt " [Maar et is een njqe van dingen die je moet gelóven Je moet 
geloven in God, en zijn engelen "] Ja, dat в het God zegt hoe je moer leven Je mag niet achtet iemands 
rug praten, niet hegen en niet stelen Je mag ook met praten over arme mensen, dat die met goed zun We 
zijn allemaal herzelfde Armoe is met iets waarvoor )e je moet schamen " (U44) 
Ook bij degenen die de geloofpunten moeiteloos kunnen reproduceren is niet altijd sprake 
van "kennis" van de geloofsinhoud. Sommigen kunnen wel de geloofspunten en niet de zui­
len opnoemen, sommigen wel de zuilen en niet de geloofspunten, sommigen kennen beide 
zonder dat duidelijk wordt dat ze de betekenis ervan doorgronden. Het reciteren van sa­
crale teksten heeft voor hen vooral een rituele waarde, vergelijkbaar met het vroegere ge­
bruik van het Latijn in de katholieke eredienst. Er zijn echter ook respondenten die weten 
wat de geloofsleer inhoudt, en die dat graag etaleren: 
"Je moet geloven in God en de engelen en zijn boeken en zijn profeten Et zijn 114 profeten, en 324 000 
riabbi, dat zijn profeten zonder boodschap Het zijn net postbodes die gewone brieven bij de mensen bren­
gen En 114 profeten, die hebben een openbaring achtergelaten Dat zijn de postbodes die een aangete­
kende brief komen brengen En dat er engelen zijn en dat we op de laatste dag allemaal bij God moeten 
komen om te vertellen hoe je hebt geleefd. En et Б kadr, dat Б dat er niets gebeurt zonder dat God het zo 
heeft gewild Niemand weet wanneer zijn tijd komt, dat weet alleen God. En alleen God weet of je naar de 
hemel of naar de hel gaat Alle goede en alle slechte dingen die je hebt gedaan, komen op een weegschaal 
Je moet lopen over een weg die zo dun s als een paardehaar, langs de 7 poorten van de hemel en de 7 poor­
ten van de hel En als ie valt en ш het vuur terecht komt, dan verbrand je helemaal Alleen je ogen die blij­
ven "(U41) 
B. Kennis van delen van de koran (htzb) 
Slechts een klein kwart van de respondenten kent één of meer delen van de koran uit het 
hoofd1}. Ook hierbij gaat het niet om kennis in de normale zin, maar om het uit het hoofd 
kunnen reciteren van heilige teksten in (gezamenlijk) ritueel gebed. De kennis van delen 
van de koran is een spiritueel bezit waar men trots op is en dat wordt gekoesterd: 
" Ik ken veel soera's, maar met allemaal Ik ken wel een stuk of 4 htzb , ja. Ik kende et veel meer, maar geen 
60 hoor Ja, je moet zoiets bij kunnen houden, net als een plant Als je het met bijhoudt, dan verbes je het, 
en dat Б jammer Ik ben wel een beetje kwaad op mezelf dat ik er zoveel verloren heb Maar 60 htzb, dat 
heb ik nooit gehad, hoor Daar moet je helemaal op gericht zijn, je moet het wel 6 keet steeds opnieuw doen 
Dat is jaren werk En de enigen die dat goed kunnen, dat zijn de Marokkanen Echt waar, ik wist dat eerst 
ook met, maar het Б zo Het Б in Marokko de gewoonte om na het gebed van de zonsondergang, het 4e 
gebed, dan gaan ze samen htzb doen Een maand heeft dertig dagen, ze pakken er eentje 's ochtends en 
eentje 's avonds In één maand de hek- Koran En in Saoedi Arabie waren ze stomverbaasd Et kwamen 
Marokkaanse pelgrims, die deden daar hun bob, zo mooi. Allemaal gelijk, op één toonhoogte Dat kenden 
ze gewoon niet Dat в niet zomaar lezen, dat Б muziek' En memand had het bock erbij." (1128) 
13 Ik doel hier op de kenns van een of meer grotere passages van de koran, die voor dat doel ш 60 delen (hizb) ver­
deeld Б (zie hoofdstuk 6) Vrijwel alle respondenten kennen wel een of meer kleinere soerat die gebruikt worden bij 
het gebed 
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TABEL 7.5 RELIGIEUZE BETROKKENHEID: DE INTELLECTUELE DIMENSIE 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Kennis van de zuilen van de islam 
Kan ze net alle noemen 8 











Kennis van de geloofspunten 
Noemt 0 of 1 element 
Noemt 2 of 3 elementen 
Noemt 4 of 5 elementen 
Noemt 6 elementen 
Geen antwoord 
Kent delen van de koran (hizb) uit het hoofd 
Geen 
1 tot 5 hizb 
6 tot 30 hizb 
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Leest religieuze lectuur 
Nee 
de Koran 
Koran en Hadieth 
id + opiniërende lectuur 
Geen antwoord 
Beluistert religieuze cassettes 
Nee 
Koran teataties 











5 5 % 
12% 
3 0 % 
3 % 
100% 
3 5 % 
2 1 % 












2 9 % 
0 % 
4 1 % 
4 1 % 
100% 
6 3 % 
16% 




Veel respondenten zijn niet lang g e n o e g naar de koranschool geweest o m zich koranteksten 
e igen te maken en betreuren dat: 
" Ik ken geen bai ЛЬ je 15 jaar naar de koranschool bene geweest, dan ken je alles. De imam slaat je als je het niet 
goed doet en dan word je bang en dan leer je het wel goed. En dan ken je ze allemaal, dat is heel moot Maar ik ben 
maar 2 jaar geweest, ik ken er geen één helemaal " (U56) 
S o m m i g e respondenten zijn o p latere leeftijd in Nederland alsnog aan het oefenen gegaan: 
" Ik ben met naar school gegaan en ik kan met lezen in de Koran Maar ik kende vroeger wel een bizb, en 
die leer ik nu opnieuw bij de moskee Eén hizb, tot isabieb Maar als God het wd ga ik er meer leren " (U26) 
С Religieuze lectuur en cassettes 
Van de arbeidsmigranten leest de meerderheid geen religieuze lectuur. Ongetwijfeld speelt 
daarbij een rol dat meer dan 4 0 % van hen analfabeet is en noch in het Arabisch, noch in 
het Nederlands kan lezen Degenen die wel een beetje kunnen lezen, beperken zich toc de 
koran of lezen ook de vrome tradities, de hadieth: 
" Ik kan met goed lezen Wel een beetje m de koran, maar andere boeken zijn te moeilijk in het Arabisch " 
(U51) 
Slechts een enkeling leest ook andere dan kanomeke teksten met betrekking tot het geloof: 
" Ik heb twee boeken Een boek met beduth over de profeet En een boek, dat heeft een imam geschreven 
en dat gaat over het verschil tussen de christenen en de islam Er s met veel verschil, alleen het alcohol en 
het varkensvlees Maar er is wel een heel belangnjk verschil De christenen zeggen datjezus de zoon van 
God is En dat kan helemaal met Maar iedereen heeft een eigen geloot", daar kun je betet geen ruzie over 
maken Het is belangrijk dat iedereen gelooft dat iedereen een baas heeft De kinderen hebben hun va­
der Hun vader heeft de baas op zijn werk Die baas moet weer doen wat de regering zegt En de hoogste 
baas is God. De mensen maken huizen, maar het s God die de stenen maakt èn de mensen maakt " (U37) 
T w e e o p de drie respondenten beluisteren cassettes. Een kleine groep beperkt zich tot k o -
ranrecitaties: 
" Geen preken, nee Maar ik heb hier thuis de koran op cassettes, alle 60 delen Daar luisteren we iedere 
dag naar, ik en mijn vrouw en mijn kinderen Het s ingesproken door een imam mr Mekka " [Hij laat me 
een luxe koffertje zien met 16 cassettes erin} "Een cassette klaar, volgende cassette Luisteren, allemaal rus-
tig Iedere dag " (U31) 
D e meesten luisteren daarnaast ook naar preken: 
" Ik luister wel naar cassettes van ijatcb Kis)ktmjaid> Najdid en andere sjotjxcb Maar meestal luister ik 
naar de koran Dat vind ik mooi. In de auto bijvoorbeeld, ak ik een eind weg moer Dat vind ik fijn, dan 
word ik helemaal rustig " (N6) 
Een enkel ing wi l mee cassettes met preken niets te maken hebben: 
" Nee, ik luister met naar preken Die komen van de mannen met baarden, die proberen allemaal om het ge-
loof te gebruiken voor politiek Dat Б niet goed, daar knjg je problemen mee Er moet eenheid zijn in de is­
lam, en de baardmannen brengen verdeeldheid " (U42) 
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D De vergelijking ma de leerkrachten 
Het peil van de religieuze kennis ligt onder de leerkrachten -zoals te verwachten- veel ho-
ger dan onder de arbeidsmigranten. De 5 zuilen leveren vrijwel geen probleem op, en de 
geloofspunten worden door een meerderheid van de leerkrachten genoemd Er is ook veel 
meer aandacht voor de inhoud van religieuze teksten, ook al omdat de leerkrachten hun 
leerlingen daarin onderwijzen' 
" De hele maan, over God, de engelen, de boodschappers, de boeken, de laatste dag Ik heb het net alle-
maal behandeld in de les Maar ik vertel de kinderen erbi) dat het belangrijkste is dat je een goede relatie 
met de anderen hebt, ook met met-moslims Dat s eigenlijk de bedoeling van het hele geloof "(LU) 
Hoewel de leerkrachten beschikken over een veel grotere kennis van delen van de koran, 
lijkt dat niet de sacrale waarde voor hen te vertegenwoordigen, die het voor de arbeidsmi-
granten heeft. Ruim twee derde leest over de islam, de helft daarvan beperkt zich tot ka-
nomeke lectuur (koran en haduth ): 
" De leen boeken van de imam, en de imam leent ze van mij Over het leven van de proleet En over wat mag 
en wat niet mag volgens koran " (L7) 
De andere helft leest ook opiniërende lectuur. 
" Ik lees over alles, over vakdidactiek, en aardrijkskunde en geschiedenis Ik heb een hele bibliotheek Ook 
over de slam, ik moet weten wat voor ontwikkelingen er allemaal zijn Ik heb van de gebroeders Mohammed 
en Sajjid Qutb gelezen, en boeken van de moslimbroeders, maar ook Mohammed Arkoun Dat vind ik inte-
ressant. En ook literatuur, Al Ghazak. Dat e mooi." (L18) 
Sommige leerkrachten lezen liever niet over de islam. 
" Nee, dat lees ik niet Alleen wat materiaal voor de lessen Ak ik lees, dan s dar voor mijn ontspanning, met 
voor het geloof" (L2) 
Het beluisteren van cassettes is niet populair onder de leerkrachten. Een vijfde deel luistert 
echter wel eens naar preken als die van sjaich Kisjk, vooral uit nieuwsgierheid 
" Kichk, die wil ik wel horen Ik wil weten hoe zo'n man denkt Et wordt veel naat geluisterd, ik wil daar-
van op de hoogte zijn " (LI 3) 
7.2.6 De Sociale dimensie 
De vragen met betrekking tot de sociale dimensie beogen een indruk te krijgen van de 
mate waarin de respondent betrokken is bij de gemeenschap rond de moskee. Sociale con-
tacten met medegelovigen, met de imam en met het bestuur van de moskeevereniging of 
-stichting en het betalen van een financiële bijdrage aan de moskee zijn alle indicaties van 
een sociale binding aan een specifieke moskee. Een dergelijke binding volgt niet als van-
zelfsprekend uit frequent moskee-bezoek; er zijn immers moskeegangers die verschillende 
gebedsruimten bezoeken zonder een bijzondere sociale binding met die gemeenschap op te 
bouwen. Daartegenover staan de moslims voor wie de moskee een "sociale toevluchtsfunc-
tie" vervult. 
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A. Sociale contacten binnen de moskee 
De sociale betrokkenheid bij de moskee is aanmerkelijk kleiner dan op grond van het hoge 
moskeebezoek zou kunnen worden verwacht.Van de arbeidsmigranten noemt minder dan de 
helft de moskee als een plaats waar men vrienden ontmoet. Vaak is de moskee wel een plaats 
waar men kennissen treft, maar dat impliceert nog niet dat er veel contact plaatsvindt. 
" Ik zie veel vrienden bij de moskee, maar ak ik binnen ben, piaat ik niet met ze. Het is het huis van God, 
het is geen café". (LBO) 
Door en aantal respondenten wordt bestreden dat het sociale contact een belangrijke func-
tie van de moskee hoort te zijn: 
" Er komen veel mensen die ik ken, allemaal moslims, maar ¿een echte vrienden. Voor de islam zijn alle men-
sen hetzelfde. Je praat een beetje met elkaar, maar dac mag eigenlijk niet. De moskee 6 om te bidden. God 
zege: salaat en weg wezen, niet blijven hangen. Terug naar je werk, naar je gezin". (UI8) 
Dat de moskee echter wel degelijk de sociale integratie kan bevorderen wordt door een an-
dere Nijmeegse respondent op bijna Durkheimiaanse wijze verwoord: 
" Ik ken heel veel mensen bij de moskee, dat is voor mij echt een ontmoetingsplaats. De ga vaak bidden, en na 
afloop gaan we met een groepje mensen samen eten, dan weer bij die en dan weer bij die. Dat is gezellig. 
Eigenlijk is dat ook de belangrijkste functie van de moskee, dat je samenkomt. Bidden kun je thus ook. 
Maar ab je iedere dag 5 keer bij elkaar komt, dan word je net tarmile. Dan ben je allemaal broers, je zorgt 
voor elkaar en je helpt elkaar. Bij de moskee komen Marokkanen en Turken en Nederlanders en Duitsers 
en het worden allemaal broeders. Daar gaat het om in het geloof. Ab iedereen thuis zit in zijn eentje, dan 
leer je elkaar niet kennen. Dat в niet goed". (N5) 
B. Contact met de imam 
Ruim een derde van de respondenten zegt de imam geregeld te spreken. Het contact met 
de imam heeft eerder een religieuze dan een sociale betekenis. Gesprekken gaan vooral over 
de juiste toepassing van religieuze regels en voorschriften: 
" Ik praat vaak met de imam. Dan praat hij over de Koran en de hadiab. Hoe je het goed moet doen met 
bidden. Over wat balaal is en wat haraam is. Wanneer |e moet beginnen om je kinderen te leren bidden. 
Dat staat allemaal in de Koran, en de imam kent de Koran uit zijn hoofd". (U56) 
С Contact met het moskeebestuur (ladjna) en financiële bijdragen 
Slechts 30% van de arbeidsmigranten heeft contact met het moskeebestuur, de ladjna. 
De helft zegt niet te weten wie er in de ladjna zitting heeft. Dat is verwonderlijk, aange-
zien circa 80% een bijdrage betaalt aan de moskee en vaak juist de leden van de ladjna 
belast zijn met het innen van de contributies en collectes. Het is onder andere die financiële 
verantwoordelijkheid die aanleiding geeft tot veel achterdocht en conflicten, waar veel 
moskeegangers liever niet mee te maken krijgen. Dat beeld is tamelijk algemeen, en blijft 
niet beperkt tot één moskee of één locatie. Een Utrechtse respondent, die meerdere mos-
keeën bezoekt, zegt: 
" Ik ga alleen voor de salaat naar de moskee en dan oaar hus. Het s moeilijk bij de moskee. De een zegt dit 
en de ander zegt dat en dan is er ruzie Ik ga gewoon naar huis. Andere mensen willen zich ermee be-
moeien, maar ik vind dat niet nodig". (U54) 
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Een Nijmeegse respondent is vanwege de conflicten van moskee gewisseld: 
" Ik spreek de andere moslims niet geregeld Alleen bij leesten, dan maak ik een praatje De zie de ladjna al-
leen om geld afte geven, verder niet Vroeger kwam ik vooral bu de moskee Maar daar was alojd ruzie, 
altijd over geld Daar komt ik nu bever niet meer" (N6) 
TABEL 7 6 RELIGIEUZE BETROKKENHEID: DE SOCIALE DIMENSIE 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Moskee als ontmoetingsplaats 
Geen trefpunt vrienden 
Wel trefpunt vrienden 
a met de imam 
Spreekt imam nooit 
Spreekt imam incidenteel 





























Geen antwoord 1 
Financiële bijdrage aan de moskee 
Betaalt geen contributie 7 21% 14 70% 
Betaalt contributie ZL 79% £ 30% 
34 100% 20 100% 
Kontakt met bestuur moskeevereniging 
Weet met wie bet zijn 17 52% 10 50% 
Kent ze wel. geen contact 6 18% 2 10% 
Kent ze, heeft contact Ш 3 0 % Jj 4 0 % 
33 1 0 0 % 20 1 0 0 % 
Geen antwoord 1 
Een andere N i j m e e g s e respondent k o m t m e t een overeenkomst ig verhaal, maar n u over d e 
andere moskee : 
" Ik ga vrijdags naar de moskee en soms tussendoor als ik tijd heb Maar ik bemoei bever met met de anderen 
Mijn vrouw zegt dat ik meteen na het bidden naat huis moet komen, dan komen et ook geen ruzies Want 
er s een hoop gedonder bu de moskee Er is steeds een andere imam en dit is ook alweer de vierde ladjna in 
twee jaar tijd. Ik heb daar bever mets mee te maken Ik betaal mijn oentje en dan ga ik weg Die lui van de 
ladjna zijn altijd bezig met geld, altijd ruzie en altijd problemen Ze willen alk-maal de baas zijn" (N4) 
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Ό De vergelijking met de leerkrachten 
De sociale binding aan de moskee is bi) de leerkrachten aanzienlijk geringet dan bij de ar­
beidsmigranten. Slechts een kwart van de leerkrachten ziet vrienden bij de moskee of be­
taalt er contributie en men heeft ook minder contact met de imam. De leerkrachten raad­
plegen de imam niet vanwege diens religieuze kennis, zoals de arbeidsmigranten doen: 
" De imam' Die spreek ik wel, soms wel Altijd hevige discussie, alo|d over de hoofddoek en de baard We 
zullen het wel nooit eens worden, maar het zijn toch leuke discussies " (L3) 
De leerkrachten slaan de kennis en kwaliteiten van de religieuze voorgangers vaak niet al 
te hoog aan: 
" Het zijn geen echte imams, ze zijn net ais de rest Ze hebben een paar jaar onderwijs gehad, en de anderen 
helemaal niets Ze kennen de Koran uit hun hoofd, maar veel ervan begrijpen doen ze niet Ze vertellen de 
kinderen bij de koranles gewoon onzin Dan zeggen ze dat de aarde twee omwentelingen heeft, één van 
24 uur en één van een maand Dan zeg ik nee, het ts 24 uur en een jaar En dan geloven die kinderen mij 
tuet Of ze raken in de war Die mensen weten ook niets van onderwijsmethoden of pedagogiek." (L6) 
Opmerkelijk is het relatief hoge percentage van de leerkrachten, dat regelmatig contact 
heeft met de leden van de ladjna . Dat percentage is groter dan het percentage van de leer-
krachten dat geregeld de gebedsdiensten bijwoont. Waarschijnlijk wordt door de ladjna 
een beroep gedaan op de leerkrachten die als intellectuele bovenlaag beter in staat zijn om 
administratieve en organisatorische beslommeringen tot een goed einde te brengen dan de 
meestal zeer laag opgeleide bestuursleden. Ook de leerkrachten klagen over de veelvuldige 
ruzies onder de moskeebestuurders Dat is opvallend, temeer daar de leerkrachten zijn ge-
worven op geheel andere onderzoekslocaties dan de arbeidsmigranten, en het dus over an-
dere moskeebesturen gaat: 
"Ik bemoei me niet met de mensen van de ladjaa, want ze hebben altijd ruze, en het gaat altijd over geld 
Dat noemt zich dan moslims " (L3) 
7.3 Onderlinge samenhang tussen de dimensies van religieuze 
betrokkenheid 
Tot slot van dit hoofdstuk wd ik stil staan bij de structuur van de religieuze betrokkenheid 
onder de onderzoeksgroep. Met name de onderlinge verhouding van de verschillende di-
mensies van religiositeit is daarbij van belang, en de vraag of daaruit een algemene maat 
voor religieuze betrokkenheid is te construeren voor de totale onderzoeksgroep. 
Somschalen voor de dimensies van religiositeit 
Teneinde de onderlinge samenhang van de dimensies van religieuze betrokkenheid te kun-
nen analyseren heb ik de scores van de items bij elk van de dimensies gecombineerd tot 
somschalen. Een probleem daarbij was dat niet alle items eenzelfde score-range hadden. 
Daarom werd eerst een transformatie van schaalwaarden uitgevoerd met behulp 
van de SPSS-routine RANK NORMAL. De aldus verkregen "genormaliseerde" scores 
kunnen zonder problemen worden opgeteld. 
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Elk van de aldus verkregen somschalen werd onderworpen aan een betrouwbaarheidsana-
lyse. Vervolgens werden items die de betrouwbaarheidscoërticiënt omlaag brachten verwij-
derd. Ook items met een groot aantal missing cases werden niet in de schaal opgenomen. 
Op die wijze zijn de volgende schalen verkregen: 
RITUEEL, opgebouwd uit de 6 items met betrekking tot het op tijd bidden, het extra bid-
den, het vasten, het extra vasten voor adjr , de pelgrimage naar Mekka en de frequentie van 
moskeebezoek. Cronbach's alpha voor de schaal bedraagt .79, hetgeen beoordeeld wordt ab 
een bevredigende betrouwbaarheid. 
IDEOLOGIE, opgebouwd uit de 3 items over de verenigbaarheid van de sjarie *a en de 
Nederlandse wetgeving, het toepassen van lijfstraffen en de sympathie voor de islamistische 
beweging (in Algerije). Het item over islamitische school is verwijderd om de betrouwbaar-
heid van de schaal te verhogen. Cronbach's alfa bedraagt daarna .60 en wordt nog net ac-
ceptabel geacht. 
CONSEQUENTIE, opgebouwd uit de 7 items over het gebruik van alcohol en varkens-
vlees, het eten bij niet-moslims, het betalen en ontvangen van rente, de hoofddoekverplich-
ting en het terechtwijzen van niet-vastende medemoslims. Cronbach's alfa bedraagt .74. De 
vragen met betrekking tot het gemengde huwelijk van dochter en zoon zijn verwijderd 
wegens het hoge aantal missing cases. 
EXPERIENTIEEL, opgebouwd uit de 2 items over het bezoek aan gebedsgenezers en het 
gebruik van koranverzen. Het verwijderen van het item over de broederschappen brengt 
Cronbach's alfa op .61. 
SOCIAAL, opgebouwd uit de 4 items over contacten met medegelovigen, met de imam, met 
de ladjna en het betalen van een contributie aan de moskee behaalt een acceptabele alfa 
van .77. 
Het blijkt niet mogelijk een betrouwbare schaal te construeren voor de intellectuele di-
mensie. Nadat de items over de kennis van de zuilen en het gebruik van cassettes zijn ver-
wijderd blijft een schaal over met de items over de kennis van de geloofsleer, van delen van 
de koran en het lezen van boeken over de islam. Cronbach's alfa is slechts .49, waarna van 
gebruik van deze schaal is afgezien. 
De onderlinge samenhang tussen de dimensies van religiositeit 
De onderlinge samenhang tussen de 5 schalen voor de rituele, ideologische, consequentiële, 
experiëntiële en sociale dimensies van religieuze betrokkenheid is weergegeven in de tabel 
7.7. Vermeld worden alleen de significante correlaties (p < .lO)1^. 
Bij de arbeidsmigranten is er en sterke onderlinge samenhang tussen de rituele, consequen-
tiële en de sociale dimensie en in mindere mate de experiëntiële dimensie. Hierbij staat de 
consequentiële dimensie centraal, deze hangt met alle overige samen. Ongeveer hetzelfde 
patroon van correlaties zien we terug bij de leerkrachten, waar echter de sociale dimensie 
" Normaal gesproken geven de p-waarden een indicatie van de kans dat de gevonden verbanden in de steekproef 
ook daadwerkelijk in de populatie voorkomen en niet op coeval berusten. Gezien de geringe omvang van de steek-
proef is generalisatie naar de totale populatie van de eerste generatie Marokkaanse moslims niet verantwoord. Ik zou 
dan ook geen p-waarden moeten weergeven. Ik heb dat echter toch gedaan omwille van de vergelijking tussen de 
twee steekproeven, die elk een andere omvang hebben. Om van een sterke samenhang te kunnen spreken, moeten 
de correlaties bij de leerkrachten een stuk hoger liggen dan bij de arbeidsmigranten. De p-waarden worden hier ge-
bruikt als een indicatie van het belang van de respectievelijke correlaties. 
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een minder belangrijke rol speelt en de experientiele dimensie iets meer gewicht in de 
schaal legt. Voor beide groepen geldt dat de ideologische dimensie weinig significante 
correlaties heeft met andere dimensies van religiositeit. 
We kunnen concluderen dat de kern van de islam voor de respondenten is gelegen in het 
navolgen van ritueel voorgeschreven gedrag en het naleven van religieuze waarden en nor-
men in het leven van alledag. 
TABEL 7.7 CORRELATIES TUSSEN DE RELIGIEUZE DIMENSIES 
Ritueel Ideologie Consequentie«! Expenentieel Sociaal 









































Het is dus met mogelijk gebleken om een samenhangende schaal te construeren voor de in-
tellectuele dimensie van religieuze betrokkenheid. Hoe hangen nu de afzonderlijke items 
van deze dimensie samen met de overige dimensies van de religieuze betrokkenheid? In ta-
bel 7.8 zijn de betreffende correlaties weergegeven. Opvallend is dat de kennis van de zui-
len van het geloof negatief samenhangt met andere religieuze dimensies, zowel bij de ar-
beidsmigranten (de experientiele en de sociale dimensie) als bij de leerkrachten (de 
rituele en de experientiele dimensie). De reden van dit negatieve verband is niet duide-
lijk15 De kennis van de geloofsinhoud (imaan ) houdt bij geen van de beide groepen ver-
band met de overige religieuze dimensies. Arbeidsmigranten die delen van de koran (hezb ) 
uit het hoofd kunnen reciteren halen wel hogere scores bij de rituele en de experientiele 
dimensie, bij de leerkrachten is er geen correlatie. We constateerden eerder al dat dit type 
korankennis eerder een rituele dan een intellectuele betekenis heeft. Het lezen van de ko-
ran en andere religieuze lectuur levert voor beide groepen een tegengesteld beeld op. 
Terwijl bij de arbeidsmigranten bescheiden positieve correlaties bestaan met de ïdeologi-
' ' Het bgt voor de hand te veronderstellen dat de kennis van de zuilen varieert met het opleidingsniveau, dat een in-
termediare variabele zou kunnen vormen De correlatie tussen "opleidingsniveau" en "zuilen" в echter vrijwel nihil, bjj 
de arbeidsmigranten r= - 06, bij de leerkrachten is deze niet te berekenen wegens gebrek aan variatie in het oplei­
dingspeil 
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sehe en de sociale dimensie, is er bij de leerkrachten juist een duidelijke negatieve correla-
tie met de ideologische dimensie. Bi] de arbeidsmigranten blijft de lectuur beperkt tot het 
lezen van de koran en de badteth , die geacht worden de orthodoxe islam uit te dragen welke 
men ook onderschrijft De leerkrachten lezen daarentegen vaker ook opiniërende literatuur 
waarin ruimte is voor modernistische en andere niet-orthodoxe interpretaties. 
Het enige item dat bij beide groepen positieve correlaties oplevert met de overige religieuze 
dimensies betreft het beluisteren van cassettes met koranrecitatie en preken Zowel bij de 
arbeidsmigranten als bij de leerkrachten is er hier een duidelijke samenhang met de rituele 
dimensie en met de sociale dimensie. Voor de arbeidsmigranten is er bovendien een positief 
verband met de mate waarin men de islamitische leefregels onderhoudt. 
TABEL 7.8 CORRELATIES TUSSEN DE ITEMS VAN DE INTELLECTUELE DIMENSIE 
EN DE OVERIGE RELIGIEUZE DIMENSIES 
Ritucel Ideologie Consequentieel Expenentieel Sociaal 
Arbeidsmigranten (n = 34) 
KenneZuilen - - - -27 -33 
Kenne Imaan -
Kenne Hezb 40 - - 47 
Koran & lectuur - 28 - - 29 
Cassettes 34 28 - 47 
Leerkrachten (n = 20) 
Kenne Zuilen -54 - - - 44 
Kennslmaan -
Kennis Hezb -
Koran tt lectuur - -56 
Cassettes 41 - - 53 
Een algemene maat voor religieuze betrokkenheid 
In hoofdstuk 10 wordt de samenhang tussen de belangrijkste variabelen van het onderzoek 
religiositeit, etniciteit en welbevinden aan een nadere analyse onderworpen Voor dat doel 
is het wenselijk om gebruik te kunnen maken van één algemene maat van religiositeit van 
de onderzoeksgroep. Kan een dergelijk maat worden geconstrueerd' 
Een factoranalyse over alle dimensies plus het item over het beluisteren van cassettes beves-
tigt deze veronderstelling De eerste factor levert voor de totale groep een verklaarde va-
nantie op van 47,3% en hoge factorladingen voor alle in de analyse opgenomen onderdelen. 
Voor de beide groepen afzonderlijk komt het beeld ongeveer overeen. 
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Totale groep Arbeidsmigranten Leerkrachten 
FACTOR l 
eigenwaarde 

































De somschaal voor RELIGIOSITEIT die vervolgens werd berekend heeft een betrouwbaar-
heidscoefFicient van 72; door verwijdering van het item over het beluisteren van casettes 
wordt een alfa-waarde van .74 bereikt. De schaal wordt derhalve beschouwd als een ge-
schikte algemene maat voor religiositeit, die in verdere analyses kan worden gebruikt. 
7.4 Conclusies Religieuze betrokkenheid 
De religieuze betrokkenheid van de eerste generatie Marokkaanse moslim-mannen in 
Nederland is beschreven aan de hand van 6 dimensies: de rituele, ideologische, consequen-
tiele, expenent iele, intellectuele en sociale dimensie. 
- De rituele betrokkenheid van de arbeidsmigranten is hoog: vrijwel iedereen vast gedu-
rende de ramadaan , bidt de 5 gebeden en bezoekt wekelijks de moskee. De geringe finan-
ciële middelen van de meeste Marokkanen in aanmerking genomen is ook het aantal pel-
grims naar Mekka groot Bovendien wordt er veel extra gevast en vooral extra gebeden voor 
adjr. De rituele betrokkenheid van de leerkrachten is over de gehele linie lager. Er wordt 
minder gebeden, minder extra gebeden en extra gevast, minder naar de moskee gegaan en 
het aantal leerkrachten dat de haddj naar Mekka heeft gemaakt is veel lager. 
- De ideologische betrokkenheid van de arbeidsmigranten is redelijk hoog. Men geeft de 
voorkeur aan de orthodoxe leer boven modernistische invloeden binnen de islam. Die ideo-
logische stellingname heeft echter vooral betrekking op de islamitische wereld en leidt niet 
tot een antagonistische houding jegens de Nederlandse samenleving. Er is waardering voor 
de vrijheid die moslims in Nederland genieten. Opvallend is dat de leerkrachten, hoewel ze 
duidelijk van een minder grote ideologische betrokkenheid blijk geven meer openlijk sym-
pathiseren met de radicale moslimoppositie in Algerije. Deze sympathie lijkt eerder politiek 
dan religieus gemotiveerd te zijn. 
- De consequentiele betrokkenheid van de arbeidsmigranten is redelijk hoog. Binnen de 
pnvésfeer worden islamitische normen en waarden in ere gehouden. Het verbod op alcohol 
en varkensvlees wordt strikt nageleefd en is geheel verweven met de habitus. De grens tus-
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sen de binnen- en buitenwereld worde gemarkeerd door gebruiken die beogen de eerbaar-
heid van de vrouwen te beschermen tegen de buitenwereld, getuige de grote waarde die 
gehecht wordt aan de hoofddoek en de grote weerstand tegen een huwelijk van de dochter 
met een met-moslim. Voorbij deze grens wordt minder strak vastgehouden aan islamitische 
normen. Rente, met name bij het lenen van geld, en het huwelijk van de zoon met een niet-
moslim worden minder onacceptabel gevonden en men voelt zich buitenshuis niet geroepen 
met-vastende moslims ter verantwoording te roepen. De verantwoordelijkheid voor het na-
leven van de islamitische waarden beperkt zich dus vooral tot de familiesfeer. De conse-
quentiele betrokkenheid van de leerkrachten is in alle opzichten geringer. 
- De expenentiele betrokkenheid van de arbeidsmigranten is niet gering, maar ook niet 
hoog. Religieuze ervaringen die zijn verbonden met praktijken uit de volksislam 
(heiligenverering en gebedsgenezers, broederschappen) boeten aan geloofwaardigheid in 
ten gunste van de orthodoxe islam. Praktijken die binnen de orthodoxe islam zijn toegela-
ten worden echter in ere gehouden (het gebruik van koranverzen als bescherming tegen 
kwade machten). De leerkrachten hebben een beduidend lagere expenentiele betrokken-
heid. 
- De intellectuele betrokkenheid bij de islam is onder de arbeidsmigranten laag. De meer-
derheid kent de zuilen van het geloof, maar de kennis van de geloofspunten is slechts frag-
mentarisch aanwezig. Religieuze teksten worden vereerd als sacrale objecten, en worden 
niet zozeer beoordeeld op hun inhoud. Er wordt zeer weinig gelezen over de islam, maar 
daarentegen worden redelijk veel cassettes beluisterd, vooral met preken van bekende reli-
gieuze opinieleiders. Onder de leerkrachten wordt veel minder geluisterd naar cassettes, 
maar in alle andere opzichten is hun intellectuele betrokkenheid veel hoger. 
- De sociale betrokkenheid bij de moskeegemeenschap is over het algemeen tamelijk laag. 
Arbeidsmigranten schuwen het contact met medemoslims bij de moskee en betichten mos-
keebestuurders ervan twistziek te zijn en slechts interesse te hebben voor macht en geld. 
Bij de leerkrachten is de sociale betrokkenheid nog veel lager. Alleen wat betreft het con-
tact met het moskeebestuur is er een uitzondering, waarschijnlijk omdat de in het algemeen 
laag opgeleide bestuursleden zich tot hen wenden voor ondersteuning in organisatorische 
aangelegenheden. 
De dimensies van religieuze betrokkenheid zijn onderling met elkaar verbonden, waarbij 
met name de rituele en de consequentiele dimensie een centrale rol spelen. 
Een laatste conclusie is tot slot dat vrijwel alle respondenten, in weerwil van alle kritiek die 
te beluisteren valt op de medemoslims, getuigen van een groot respect voor de islam. 
Dat respect is algemeen aanwezig, ook bij de leerkrachten en de kleine groep arbeidsmi-
granten die zich niet houdt aan religieuze voorschriften 
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8 BESCHRIJVING ETNISCHE ORIËNTATIE 
8.1 Inleiding 
We hebben eerder etniciteit omschreven als een proces met twee polen, die van de continuïteit 
met het Marokkaanse verleden en die van veranderlijkheid onder invloed van het verblijf in 
Nederland. Bij een grote oriëntatie op Marokko en veelvuldige contacten met landgenoten ver-
wachten we een overwegende Marokkaanse identificatie Bi) een grote oriëntatie op Nederland en 
veelvuldige contacten met Nederlanders verwachten we dat sociale vergelijkingsprocessen optre-
den Ab gevolg daarvan kan de Nederlandse identificatie toenemen of juist de eigen identiteit 
sterker worden benadrukt. In dat laatste geval komt de vraag aan de orde welke "ethnic markers" 
daarbij worden gebruikt. Ik heb betoogd dat de criteria voor de sociale vergelijking worden ont-
leend aan het gezamelijke verleden van de etnische groep. Bij een etnische profilering wordt dan 
gebruik gemaakt van primordiale kenmerken als de traditionele habitus of de religieuze betrok-
kenheid. Op de vraag naar een eventuele religieuze profilering geef ik een antwoord in hoofdstuk 
10, de mogelijkheid van een etnische markering die gebruik maakt van de traditionele habitus 
komt in dit hoofdstuk aan bod Achtereenvolgens komen aan de orde; de zelfidentificatie, de 
oriëntatie op Marokko, contacten met Marokkanen, de oriëntatie op Neder-land, contacten met 
Nederlanders en de traditionele habitus. Daarna wordt nog ingegaan op het voorkomen van een 
"etnisch narratief' in de interviews met de respondenten Tot zal ik kijken naar de onderlinge sa-
menhang tussen de verschillende dimensies 
8.1.1 De zelf-identificatie 
Gevraagd naar de mate waarin men zichzelf Marokkaan dan wel Nederlander voelt, antwoordt 
een ruime meerderheid van de arbeidsmigranten zichzelf voor 100% als Marokkaan te beschou-
wen. De leerkrachten kiezen in meerderheid voor een meervoudige identiteit. Opvallend is echter 
het relatief hoge percentage (21%) arbeidsmigranten dat zegt zich meer Nederlander dan 
Marokkaan te voelen, terwijl deze optie door de leerkrachten vrijwel niet gekozen wordt. 
De leerkrachten zijn vaker bewust bezig met hun identiteit: 
" Ik ben helemaal Marokkaan, maar ik word ook steeds meer Nederlander Er moet steeds meer overlap komen tussen 
die twee We moeten de mensen opvoeden tot wereldburgers, dat is de taak van de media en van de intellectuelen " 
(L13) 
Voor de meeste arbeidsmigranten is hun Marokkaanse identiteit een vanzelfsprekende zaak. De 
gedachte aan de terugkeer naar Marokko blijft voor hen aanwezig, al weten ze dat ze hier zullen 
blijven, vanwege de kinderen en economische motieven 
" Ik voel me 100% procent Marokkaan Mijn han s in Marokko, maar Nederland is beter voor mijn maag " (U34) 
Wanneer de banden met Marokko wegvallen is de keuze voor een Nederlandse identiteit voor an-
deren even vanzelfsprekend-
" flc ben Nederlander Mijn oudeis zijn er niet meer, ik heb niets meer m Marokko Ik hou het dus op Nederland.'' 
(N9) 
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Sommige respondenten noemen zichzelf Nederlander, terwijl ze vrijwel geen woord Nederlands 
spreken Eén van hen heeft Lever geen contact met Marokkanen, terwijl zijn kinderen veel con-
tact hebben met Nederlanders Hij zegt 
" Ik voel me 100% Nederlander Ik heb het hier naar mijn zin In Marokko zijn toch alleen maar problemen " (N4) 
TABEL 8 1 ETNISCHE ORIËNTATIE ZELFIDENTIFICATIE 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Respondent voelt zichzelf 
100% Marokkaan 19 
Overwegend Marokkaan 2 
Zowel Marokkaan als Ned 5 
Overwegend Nederlander 2. 
Ы 
Geen antwoord 1 
Eén respondent identificeert zich uitsluitend met zijn geloofsbroeders Hij weigert de keuze voor 
een Marokkaanse of een Nederlandse identiteit. 
" De voel mezelf 100% moslim Ik wil probeten o zo goed mogeijk ab moslim te leven En dan maakt het nietu»of)e 
een Marokkaan bent of een Nederlander " [Maar wat voelt u zich het meest, afgezien van het gelooP] " Ik haat 
niemand en ik gun iedereen het zijne Je hebt mensen die kun je volledig vertrouwen en andere mensen daar moet 
je net teveel contact mee houden Zo zegt de islam dat Iemand die niets gelooft, daar moet je geen banden mee 
aangaan Je moet goed voor ze zijn, geen ruzie maken Maar geen vriendschap daar ligt de grens ' [Maar betekent 
dat dan dat u zich geen Marokkaan voelt en geen Nederlander'] " Alleen moslim, verder maakt het niet urt " (N5) 
Deze laatste respondent brengt ons terug naar de vraag in hoeverre religiositeit als etnische mar-
kering wordt gebruikt. Daarover meer in hoofdstuk 10 
8.1.2 Oriëntatie op Marokko 
Of de respondent zich overwegend Marokkaan dan wel Nederlander voelt hangt waarschijnlijk 
mede af van het referentiekader van de respondent Wanneer het referentiekader van de respon-
dent nog steeds ontleend wordt aan het herkomstland, en deze daar grote sociale en materiele 
belangen heeft, is een Marokkaanse identificatie minder waarschijnlijk Gevraagd werd naar de 
frequentie waarin de respondent Marokko bezoekt, of hij nog kinderen heeft ш Marokko, hoe 
vaak hij schriftelijk dan wel telefonisch contact heeft met Marokko, of hij geld stuurt naar familie 

















TABEL 8.2 ETNISCHE ORIËNTATIE: ORIËNTATIE OP MAROKKO 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Bezoekt Marokko 
Minder dan 1 χ per 3 jaar 
Ι χ per 2-3 jaar 
1 χ per 1-2 jaar 
















1 0 % 
5 % 
3 0 % 
5 5 % 
100% 
Telefonisch of schriftelijk contact met Marokko 
Geen 
Minder dan maandelijks 
Maandelijks 







3 5 % 
2 9 % 








1 5 % 
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5 0 % 
100% 
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Geldzendingen naar familie in Marokko 
Niet 
l-3xper jaar 
4-11 χ per jaar 
12 χ en vaker 
Geen antwoord 














3 2 % 
29% 
2 6 % 
13% 
100% 
4 4 % 
9 % 












3 5 % 
3 0 % 
3 0 % 
100% 
4 5 % 
1 5 % 
4 0 % 
100% 
A. Contact met Marokko 
Meer dan tweederde van de arbeidsmigranten bezoekt minstens iedere twee jaar het vaderland. 
Veel respondenten zouden vaker gaan als ze meer geld hadden. Doorgaans is er een sterke band 
met familie in Marokko: 
" Ik ga iedere 2 jaar, maar ik zou vaker willen gaan ak ik het geld had. Mijn familie Б allemaal in Marokko, die van 
mijn vrouw ook. Op vakantie gaan we naar familie, mijn kinderen spelen altijd met de kinderen daar. Ze zijn altijd 
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met Marokko bezig, ze denken altijd aan Marokko. Maar het is duur: ak je met alle kinderen gaat, dan is het 4.000 
gulden aan reiskosten. En alles wordt duurder, ik heb niet veel geld. " (U44) 
Voor een aantal respondenten speek heimwee een grote rol: 
" Ik ga één keer per twee jaar, drie weken. Dan ga ik kijken hoe het is met iedereen die ik ken. Ik wil Marokko zien. 
ЛЬ je daar op een berg staat dan kun je ver kijken. Als je hier om je heen kijkt zie je huizen en achter je huizen en 
voor je huizen. Maar daar kun je ver kijken, dan voel je je goed. Daar kan ik ademhalen, hier heb ik alleen maar 
problemen." (U35) 
Het bezoek aan Marokko heeft vaak weinig van doen met een ontspannen vakantie. Het is een 
drukke periode vol sociale verplichtingen. Niec iedereen gaat even graag: 
" Een bezoek aan Marokko is geen vakantie zoals Nederlanders op vakantie gaan. Je hebt daar familie, dus je kunt 
overal blijven slapen. Maar het kost wel veel gek) en veel tijd. Je kunt niet een beetje luieren in de zon, je moet bij 
iedereen op bezoek en je moet voor iedereen cadeautjes meenemen. Dat verwachten ze van je, want ze denken dat 
iedereen hier rijk is. Ak je geen cadeautjes meeneemt, dat zijn ze kwaad. Ze zullen het niet in je gezicht zeggen, 
maar er wordt dan achter je rug over je gepraat." (N8) 
Ruim de helft van de respondenten houdt minimaal maandelijks contact met familie in Marokko. 
Behalve achtergebleven kinderen gaat het daarbij vooral om de zorg voor nog in leven zijnde ou­
ders. Het contact is vaker telefonisch dan schriftelijk, omdat hetzij de respondent, hetzij zijn fa­
milieleden niet kunnen lezen of schrijven. Telefoongesprekken met Marokko zijn echter duur. 
Soms kiest een respondenten voor de oplossing van cassettepost. Dat heeft echter ook nadelen: 
" Ik heb nog veel familie in Marokko: mijn vader en moeder, mijn oma, 3 broers en 3 zussen. De bel 2 of 3 keer per 
jaar. Ik heb ook wel eens brieven geschreven, maar dat duurt dan 4 of 5 weken voordat die brief daar aangekomen 
is. En ik heb ook wel met cassette bandjes gewerkt, maar daar ben ik mee gestopt. Ik kon er niet tegen ak ik mijn va­
der op een bandje hoorde praten. Dan kreeg ik buikpijn en moest ik huilen. Ik werd er naar van, dus dat wil ik niet 
meer. Ik geef wel eens boodschappen of een cadeautje mee met streekgenoten die naar Marokko gaan." (N5) 
B. Verplichtingtn en belangen in Marokko 
Een extra reden om naar Marokko te gaan is de aanwezigheid aldaar van familieleden waarvan de 
respondent in het levensonderhoud voorziet. Vaak gaat het om nog in leven zijnde ouders, maar er 
is ook sprake van onvolledige of onafgeronde gezinshereniging. De procedures en het wachten op 
een -verplichte- geschikte woonruimte duurt lang: 
" Mijn gezin zit daar nog steeds. Ik word gek van de bureaucratie. Ik wacht al 4 maanden op de vergunning. Een 
kennis van mij had binnen 6 weken toestemming. Ik ben bij de politie gaan vragen, en daar waren ze 3 maanden 
lang vergeten om mijn papieren door te sturen naar Den Haag, naar het ministerie van Justitie . Ik heb 7 jaar ge­
wacht op een woning om mijn gezin hierheen te kunnen halen. En nu wacht ik dus al maanden, terwijl alles allang 
in orde k. Mijn vrouw wordt ongeduldig. Nu heb ik een huk, maar het к een leeg huk. Een leven zonder vrouw en 
kinderen к geen leven." (U38) 
Bij andere respondenten bleken de procedures zo tijdrovend, dat sommige kinderen inmiddels te 
oud waren geworden om nog voor gezinshereniging in aanmerking te komen: 
" Ik heb in 1984 een huk aangevraagd en dat kreeg ik pas in 1990. Toen mijn gezin eindelijk kon overkomen had 
ik twee dochters die al 18 jaar waren geworden. De politie к toen langsgeweest en heeft ze teruggestuurd. Ze wo­
nen nu bij familie in Marokko. Maar ik maak me altijd zorgen over ze. Ze bellen altijd huilend op, dat ze naar hun 
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eigen vader en moeder willen De islam zegt dat je goed op je dochters moet passen Je moet ze thuis houden, maar 
dat kan daar helemaal niet " (U46) 
Naasc de zorg voor het gezin in Marokko dragen veel Marokkanen bij aan hec levensonderhoud 
van ouders en andere familieleden zonder inkomsten. Als er iets mis gaat in Marokko, worden er 
grote offers gevraagd van de respondent: 
" Mijn vader in Marokko is heel erg ziek geweest, en die moest geopereerd worden Mijn vader в arm, en kon dat 
met betalen Mijn broer ш Hoorn en ikzelf hebben toen de rekening betaald Dat geld had ik niet, en daar ben ik 
toen zwart voor gaan werken Maar daar zijn ze achtergekomen en nu moet ik 6000 gulden terug betalen aan de 
sociale dienst en bovendien moet ik 1100 terug betalen aan de huursubsidie en 350 gulden aan gemeentelijke hef­
fingen Ik weet niet hoe ik dat moet doen, ik kan er niet van slapen " (N10) 
Ruim een kwart van de respondenten stuurt géén geld. Soms is dat omdat men geen familie meer 
heeft in Marokko, vaker omdat men er het geld niet voor heeft. 
Ondanks de précaire financiële situatie van veel respondenten bezit bijna de helft van de respon-
denten onroerend goed in Marokko. Veel Marokkanen dromen al vanaf de beginjaren van de ar-
beidsmigratie van een eigen huis in de herkomststreek De realisatie van de droom blijft meestal 
uit: 
" Ik heb wel grond van mijn vader geërfd, maar geen huis Er was wel een huis vroeger, maar dat is weg Als er 5 of 
6 of 7 jaar niemand in het huis woont, dan komt er water ш het huis en de wind en dan gaat het helemaal kapot 
Het zijn nog palen en meer niet Aan die grond heb ik niets, ik zit hier en ik heb geen gekt om daarheen te gaan " 
(U35) 
Anderen zijn meer gefortuneerd, en kunnen het zich permitteren zich bezig te houden met de 
zorgen van de bezittende klasse: 
" Ik heb een kwart van het stuk land van mijn grootvader Ik ben al een aantal jaren bezig om er een hue te bou­
wen Het is bedoeld voor als we met het hele gezin naar Marokko gaan, en later voor de kinderen Tot nu toe loge­
ren we altijd bij mijn broer Maar dat is eigenlijk geen goede oplossing, want zijn woning s te klein om met 2 gezin­
nen 6 weken lang samen te leven Het schiet alleen niet op met dat huis en kost veel geld Soms heb ik spijt dat ik 
eraan begonnen ben Wat heb je aan een huis dat het grootste deel van het jaar leeg staat In Marokko heb je nog 
meer risico's dan hier Daar kunnen ze óók een woning kraken, en hoe krijg je die mensen daar uit als je hier zit' Of 
ze roven alles leeg Dat wordt nog een probleem, als het huis eindelijk af is " (N5) 
С De vergelijking met de leerkrachten 
De oriëntatie van de leerkrachten op Marokko is in de meeste opzichten groter dan die van de ar-
beidsmigranten Het land wordt frequenter bezocht, er wordt meer gebeld en geschreven en vaker 
geld overgemaakt. Ongetwijfeld spelen de grotere financiële middelen van de leerkrachten hierbij 
een grote rol Daarnaast kan de gemiddeld kortere verblijfsduur in Nederland een rol spelen. Een 
belangrijk verschil is verder het stadium van gezinshereniging. Terwijl één op de vijf arbeidsmi-
granten nog kinderen in Marokko heeft, bevinden alle kinderen van de leerkrachten zich in 
Nederland De groep leerkrachten die beschikt over bezittingen in Marokko is even groot ab die 
onder de arbeidsmigranten De droom van een eigen huis in Marokko is bij hen echter vaker ge-
realiseerd: 
" Ik heb een eigen huisje in Al Hoceima, waar ik vroeger heb gewoond Ik heb het een beetje opgeknapt Het 
wordt nu gebruikt voor als we in Marokko zijn Het is met vet van het strand " (L20) 
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8.1.3 Contact met Marokkanen 
Evenals de oriëntatie op Marokko kan de mate van contact met andere Marokkanen een rol spelen 
bij de Marokkaanse identificatie. Gevraagd werd naar de frequentie van contact met andere 
Marokkanen uit dezelfde herkomststreek en naar contacten met familieleden. Daarnaast werden 
ook vragen gesteld over het aandeel van Marokkanen in het sociale netwerk van de respondent. 
A Familie en streekgenoten 
Ruim de helft van de arbeidsmigranten zegt geregeld of vaak contact te hebben met familieleden 
die ook in Nederland verblijven. Gelet op de traditionele rol van het familieverband ab sociaal or-
ganisatie-pnncipe is dat laag. Immers: ruim 40% geeft aan weinig contact te hebben, of zelfs he-
lemaal geen familie te hebben in Nederland. Onder jongere respondenten komt het vaker voor dat 
ouders en broers en zussen in Nederland leven' 
" We zien elkaar bijna dagelijks Ik heb een zus en een broer in Kanaleneiland, ik woon hier Mijn moeder woont 
hier om de hoek, met mijn jongste broer Mijn vader heeft dat huis gekocht, dat was helemaal in het begin, er waren 
nog niet veel buitenlanders En toen zijn wij daar ook komen wonen " (U 55) 
Minder dan de helft zegt frequent contact te hebben met Marokkanen die men nog kent uit de 
herkomstplaats: ook dat percentage is minder hoog dan men wellicht zou verwachten.Volgens een 
nostalgische respondent was dat in de beginjaren anders 
" Ik ben hier gekomen samen met 48 anderen uit Λ1 Hoceima. We gingen allemaal werken bij Coberco in Deventer 
We woonden ш hetzelfde pension en we deden alles samen Samen eten, samen kaarten, samen plezier maken Het 
was pruna. Maar toen ben 3c stom geweest, ik wilde naar Utrecht Mijn vrienden wonen nog in Deventer en die 
hebben het goed naar hun zin Ik voel me hier alleen De zie wel eens mensen van vroeger Ьц de moskee, maar daar 
heb ik niet contact veel mee Ze hebben allemaal hun eigen leven, en hun kinderen vragen hun aandacht " (U}8) 
Een andere respondent vertrouwt zijn landgenoten niet meer: 
" Ik zie niet veel Marokkanen Alleen mijn famine en een paar collega's Andere Marokkanen kun je tegenwoordig 
niet meer vertrouwen Je loopt een eindje met ze op en voordat je het weet gaan ze de andere kant op en JIJ wordt 
opgepakt Er zijn veel criminelen, je kunt iemand die je niet echt kent niet vertrouwen " (U45) 
Op grond van deze gegevens kan worden geconcludeerd dat de sociale cohesie onder de 
Marokkanen niet bijzonder groot is. Opvallend is in dit verband dat 52% van de arbeidsmigran­
ten liever niet in een buurt woont met veel Marokkanen terwijl slechts 5% daar juist de voorkeur 
aan geeft. 
В Hulpbetoon door Marokkanen 
Naast de frequentie van het contact met streekgenoten en familieleden werd gekeken hoe vaak 
Marokkanen werden genoemd bij de "netwerk"-vragen (zie hoofdstuk 6) als mogelijke personen 
op wie men een beroep kan doen. De overgrote meerderheid van de arbeidsmigranten doet vaak 
een beroep op andere Marokkanen, en zou dat niet zo vaak doen op Nederlanders. In eerste in­
stantie wordt vooral aan gezinsleden en familieleden om bijstand gevraagd Bij sommige hulpsi-
tuaties worden landgenoten eerder gevraagd dan bij andere. De meeste respondenten doen bij 
verhuizingen een beroep op familie, Marokkaanse vrienden en soms ook Nederlandse kennissen 
Volgens één respondent heeft het geen zin om Nederlanders te vragen: 
145 
TABEL 8.3 ETNISCHE ORIËNTATIE: CONTACT MET MAROKKANEN 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Contact met familie in Nederland 
Geen familie hier 
Niet veel contact 
Geregeld contact 
Vaak contact 























































Niet veel contact 
Geregeld contact 
Vaak contact 
34 100% 20 100% 





4 keer of meer 
34 100% 20 100% 
" Ik vraag mijn Marokkaanse collega's. Niet de Nedetlanders, die zeggen alleen: niks mee te maken. Geen tijd. 
Maar als een Nederlander het aan ze vraagt, dan zeggen ze: ja, ik kom wel!" (U39) 
Een ander kan echcer niet rekenen op belangeloze hulp van zijn eigen familie: 
" Ik vraag wat familie, maar niet teveel, want dat wordt te duur." {U betaalt toch net uw e<gen familie om te helpen 
bij de verhuizing'1] "Natuurlijk wel. Niemand doet tegenwoordig meer iets zonder dat ervoor betaald wordt." 
(U49) 
D e meerderheid van de respondenten heeft grote aarzelingen o m ge ld te leen te vragen aan 
Nederlanders: 
" Dat vraag ik alleen aan Marokkanen. Er zijn wel Nederlanders waar ik goed mee kan opschieten, maar ik zou het 
toch niet aan ze vragen. Misschien zeggen ze nee, en dan kun je het beter niet gevraagd hebben. Nederlanders 
durven niet snel geld te lenen aan een buitenlander Dat vertrouwen ze niet. Die zeggen: ga naar de bank. Of ze 
zeggen, dat is een beetje moeilijk, ik heb weinig geld bi) me. Maar als Mohammed hier tegen mij zegt : geef me even 
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500 gulden, ik zeg ja, alsjeblieft Echt waar hoor, dœ maanden geleden En zun vader ook Ik zeg tegen hem 1000 
gulden, geen probleem " (U54) 
De meeste respondenten bespreken persoonlijke problemen in de familie Daarbuiten geeft men 
vaak de voorkeur aan Marokkaanse vrienden 
" Met Nederlanders kan к ook gaan praten, maar Marokkanen weten er vaak meer van Als het iets is met de kin­
deren in Marokko, die begrijpen je meteen, )e hoeft niet veel uit te leggen Ik kan jou vertellen wat er gebeurd is, 
maar μι weet niet over welke plaats ik het heb Een Marokkaan begrijpt beter hoe het ш elkaar zit allemaal." (U54) 
С De vergelijking met de leerkrachten 
Een opvallend verschil met de arbeidsmigranten is dat de leerkrachten slechts bi) uitzondering 
familie in Nederland hebben wonen De meest nabije familie woont bijvoorbeeld in buurlanden. 
" Nee Ik heb familie in Toulouse en in Brussel Die m Brussel zie ik veel Ik bezoek ze vaak, en zi) komen ook mer, 
bijvoorbeeld met feesten Een oom en mijn zus wonen daar " (L18) 
Er is geen onderscheid in de mate waarin men contact heeft met streekgenoten, al lijkt de affini­
teit bij de leerkrachten meer gebaseerd te zijn op de beroepsgroep dan op het herkomstgebied 
" Er zun wel mensen un Tétouan waar ik geregeld kontakt mee heb Vooral andere leer-krachten Verder zijn er 
weirug Marokkanen die wat geleerd hebben, waar je een gesprek mee kunt voeren " (L6) 
De leerkrachten doen indien nodig ook veelvuldig een beroep op andere Marokkanen, ZIJ het in 
iets geringere mate dan de arbeidsmigranten Het netwerk van de leerkrachten bestaat echter 
meer uit Nederlanders dan uit Marokkanen 
θ. 1.4 Oriëntatie op Nederland 
Naarmate de oriëntatie op de Nederlandse samenleving een grotere rol speelt in de beleving van 
de respondent komt het vanzelfsprekende karakter van de eigen identiteit onder druk te staan en 
kunnen sociale vegelijkingsprocessen hu intrede doen Het gevolg kan zijn een grotere 
Nederlandse identificatie De andere mogelijkheid is een hernieuwde belangstelling voor de eigen 
wortels, die tot uiting komt in etnische markering, bijvoorbeeld met behulp van de traditionele 
habitus of de religiositeit 
De oriëntatie op Nederland werd bepaald aan de hand van vragen met betrekking tot het verkrij-
gen van de Nederlandse nationaliteit, het stemmen bij gemeenteraadsverkiezingen, het kunnen 
volgen van het Nederlandse nieuws op de televisie, het lezen van Nederlandse kranten, de be-
heersing van het gesproken Nederlands, alsmede de mate waarin het Arabisch werd gebruikt tij-
dens het interview 
A Beheersing Nederlands en het gebruik van het Arabisch 
De beheersing van het Nederlands is een voorwaarde voor een oriëntatie op de Nederlandse sa-
menleving Zonder kennis van de taal is het immers niet mogelijk om kennis te nemen van ont-
wikkelingen in de samenleving en daaraan te participeren Naar de beoordeling van de intervie-
wer was bij ruim 40% van de arbeidsmigranten sprake van een matig tot slechte beheersing van 
het gesproken woord in de Nederlandse taal Een ongeveer even grote groep gaf meer dan inci-
denteel de voorkeur aan het Marokkaans Arabisch als interviewtaai 
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В Nationaliteit en politieke belangstel/ing 
Een opvallend grote groep van bijna de helft van de arbeidsmigranten zegt het Nederlander­
schap te hebben aangevraagd. Daarbij spelen vooral praktische, maar ook wel emotionele motie­
ven. Voor sommige respondenten betekent het Nederlanderschap een nieuwe loyaliteit: 
" Ik heb een paspoort en nu ben ik Hollander Voor de belasting en de gemeente ben ik Hollander, want ik betaal 
alles wat een Hollander ook betaalt Лк er oorlog komt, en jullie gaan vechten, dan s dat ook voor mij Weznnalle-
maal hetzelfde Als misschien het water komt, verdrinken we allemaal hetzelfde " [Doelt kennelijk op de Zeeuwse 
watersnood-ramp, de kort tevoren herdacht werd] "Wat zegt dat nou, Marokkaan' Ik kom misschien één maand 
in het jaar in Marokko, en waar leef ik het meest' In Nederland Daarom ben ik Nederlander " (U54) 
Het aanvragen van een Nederlands paspoort heeft een aantal juridische voordelen. Afgezien van 
het feit dat men als Nederlander niet langer te maken heeft met de bepalingen van het vreemde-
lingenrecht, wordt er ook het recht op vrije doorgang binnen de Europese Unie mee verkregen. 
Dac betekent bijvoorbeeld dat men niet langer verplicht is om visa aan te vragen voor Frankrijk 
en Spanje wanneer men over land naar Marokko reist. Sommige respondenten relativeren deze 
voordelen: 
" Dat heb ik niet nodig Ik heb mijn vrijheid en mun geloof Ik kan overal heen, ook al ben ik geen Nederlander En 
als ze beginnen om de buitenlanders weg te sturen, dan helpt een Nederlands paspoort echt niet Al heb je een 
Nederlands paspoort, |e wordt toch altijd als Marokkaan behandeld " (U4l) 
Er zijn echter ook praktische belemmeringen. Er worden voorwaarden verbonden aan het 
Nederlanderschap waaraan de respondent niet altijd kan voldoen, zoals de eis van een redelijke 
beheersing van het Nederlands. Verder zijn er kosten aan verbonden en de procedure neemt soms 
nogal wat tijd in beslag: 
" Ik heb de Nederlandse nationaliteit aangevraagd Dat heb ik een paar jaar geleden ook al gedaan, maar toen heb 
ik de er niets meer van gehoord en heb ik het erbij laten zitten Ik dacht toen dat de kinderen misschien later toch 
de Marokkaanse nationaliteit zouden willen hebben Maat ze kiezen toch voor Nederland, dus nu heb ik de formu-
lieren maar weer opgestuurd Ik heb pas geleden ook betaald, 300 gulden Dus nu is het maar weer afwachten hoe 
lang het gaat duren " (N5) 
Een actieve betrokkenheid bij de gang van zaken in de Nederlandse samenleving komt tot uiting 
bij de deelname aan verkiezingen. Sinds 10 jaar hebben migranten, die langer dan 5 jaar woon-
achtig zijn in Nederland actief stemrecht bij lokale verkiezingen. De overwegend a-politieke 
houding van de meeste Marokkanen komt tot uiting in het feit dat een op de drie nooit gestemd 
heeft, en ruim een kwart zegt dat vroeger wel eens te hebben gedaan, maar daarna niet meer. 
Men volgt de politiek niet echt op de voet: 
" Ga ik stemmen Misschien wel, misschien niet Ik heb één keer gestemd, toen den Uyl nog leefde Verder niet Ik 
weet niet of er daarna nog verkiezingen zijn geweest, eigenlijk " (U40) 
Eén respondent geeft een andere verklaring van de geringe opkomst onder de Marokkaanse kie-
zers in het verleden: 
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" De laatste keer hebben alle Marokkanen een oproepkaart gehad En daarna kregen ze van de ambassade en van 
de UMMON te horen dat ze met mochten gaan stemmen Dat vind ik onzin Stemmen is goed, het is goed als er in 
de politiek mensen komen die het voor de buiten- (anders opnemen Mensen als Mohammed Rabbae en Abdou 
Najib"(U41) 
С Nederlandse nieuwsmedia 
Betrokkenheid bij ontwikkelingen in de Nederlandse maatschappij komc tevens tot uiting in de 
mace waarin men kennis neemt van Nederlandse nieuwsmedia. De taalvaardigheid in het 
Nederlands speelt daarbij echter weer een cruciale rol. Zo worden Nederlandse kranten weinig 
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TABEL 8 4 ETNISCHE ORIËNTATIE ORIËNTATIE OP NEDERLAND (Vervolg) 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Lezen van Nederlandse kranten 
Nauwelijks 
Af en toe 
Geregeld tot wekelijks 
Vaak tot dageluks 
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Kijkt nooit, begrijpt niets 
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Begrijpt de helft 
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34 100% 20 100% 
gelezen. Ruim een kwart leest wekelijks of vaker Nederlandse bladen Vaak gaat het daarbij niet 
om dagbladen, maar om de kosteloos verspreide huis aan huis bladen 
" Ik lees zelf een beetje Nederlands, ik heb 16 jaar Nederlandse les gehad Maar je moet het blijven oefenen, anders 
raak je het kwijt Daarom lees ik iedere week wel iets, het Stads-blad bijvoorbeeld " (U42) 
Het journaal op de televisie heeft een groter bereik onder de arbeidsmigranten. Ook daar begrijpt 
echter slechts één op de drie respondenten meer dan de helft. Wanneer het onderwerp de respon-
dent interesseert, wordt wel aan kinderen om toelichting gevraagd van hetgeen de nieuwslezer te 
melden heeft 
D De vergelijking met de ¡eerkrachten 
De leerkrachten zijn in dezelfde mate als de arbeidsmigranten overgegaan tot het aanvragen van 
het Nederlanderschap Voor de overige items geldt echter dat ze een beduidend sterkere oriënta-
tie op de Nederlandse samenleving hebben De politieke betrokkenheid is groter, de belangstel-
ling voor Nederlandse kranten is groter en het journaal op de televisie wordt door meer dan drie-
kwart gevolgd en merendeels begrepen Een belangrijke factor bij deze grotere belangstelling is 
natuurlijk de beheersing van het Nederlands in woord en geschrift, die veel groter is dan bij de 
arbeidsmigranten Toch heeft één op de drie leerkrachten nog nooit gestemd, en leest slechts een 
kwart vaker dan wekelijks een Nederlandse krant. 
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" Soms, muider dan 1 keer per week Ik lees wel een Arabische krant, "Al Hayai", die in Londen verschijnt Maar 
Nederlandse kranten niet echt, nee Politiek interesseert me niet en huis aan die huis-aan-hms-bladen daar vind ik 
mea aan "(L12) 
8.1.5 Contact met Nederlanders 
Ook de mace van contact met Nederlanders kan van invloed zijn op hec sociale vergelijkingspro-
ces De meest voor de handliggende contacten met Nederlanders zijn die met de buren. Voor de 
respondenten die werk hebben, doen zich beduidend meer mogelijkheden tot contact met 
Nederlanders voor, hetgeen echter niet wil zeggen dat die contacten ook altijd hartelijk van aard 
zijn. Gevraagd werd naar de mate van contacc en eventuele problemen met buren en met colle-
ga's. Tevens werd gevraagd hoe vaak in een aantal hulpsituaties een beroep kon worden gedaan 
op Nederlanders. Tot slot werd gevraagd naar ervaringen met discriminatie door Nederlanders. 
A Contact met Nederlandse buren 
De meest voor de hand liggende mogelijkheid voor de arbeidsmigranten om in contact te komen 
met Nederlanders is het contact met buren. De meeste respondenten hebben echter weinig con-
tacten met Nederlanders in de buurt De meerderheid krijgt slechts incidenteel of nooit bezoek 
van Nederlandse buren en gaat zelf ook niet bij hen langs Een weerkerend thema is de defensieve 
houding van veel respondenten, die het contact mijden, om eventuele problemen uit de weg te 
gaan Eén respondent verwoordt dat heel bitter 
" Er zi)0 hier Nederlandse buren, en Turkse buren en Marokkaanse buren Ik zeg ze gedag, maar meer met Ik be-
moei me met niemand, dan heb ik ook geen problemen Mond dicht, dan gaat het goed Ik ben zo vaak slecht be-
handeld en ik wil dat niet meer Ik kom bijna nergens meer, ik doe boodschappen of ik zit thuis Ik wil geen contact, 
ik heb al zorgen genoeg " (U35) 
Er is een voortschrijdende etnische segregatie in veel woonwijken. In sommige gevallen zijn alle 
Nederlanders uit de buurt verdwenen: 
" In de hele (lat wonen alleen maar buitenlanders We hebben hier Turken, Marokkanen, Jœgoslaven en Somaliers 
Ik heb dus geen contact met Nederlanders Die zijn allemaal weggegaan " (N7) 
Slechts een kleine groep geefc aan frequent contact te hebben met Nederlandse buren. In dat ge-
val is men over de buurt zeer te spreken. 
"Jawel We hebben uitstekende buren We passen altijd op de kinderen van de buren Lnks, mijn dochters dan Ze 
blijven bij ons eten en slapen Het zijn net mijn eigen kinderen Ik heb ook een Marokkaanse vnend, die mee een 
Nederlandse getrouwd is Die wonen om de hoek Ze komen met vaak bij mij, maar ik ga heel vaak bij hun langs, als 
ik ergens mee zit of gewoon, als ik behoefte heb aan gezelligheid Het is een heel gezellige straat 's Zomers zit ie-
dereen buiten in de zon Er is wel eens een onenigheidje geweest Maar als je het uitpraat dan is het ook weer ver-
geren " [Vrouw] "Ik heb kennissen en die zeggen hoe kun je nu in Zuilen wonen, daar zirteo allemaal raceten' 
Die mensen zijn dom, die weren niet waar ze het over hebben We hebben het hier hardstikke goed Ik heb heel 
veel kontakt met de Nederlanders Ze komen altijd soep bij me eten in de ranadaan " (U36) 
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TABEL 8.5 ETNISCHE ORIËNTATIE: CONTACT MET NEDERLANDERS (Begin) 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 




Geen Nederlandse buren 
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TABEL 8.5 ETNISCHE ORIËNTATIE: CONTACT MET NEDERLANDERS (Vervolg) 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
Problemen met Nederlandse collega's 
Aanhoudend problemen 1 10% 1 5% 
Problemen geweest - 0% 2 10% 
Contact, noch problemen 1 10 % 3 15 % 
Geen problemen J 80% ¿4. 70% 
10 100% 20 100% 
Geen werk 24 
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B. Contact met Nederlandse collega's 
Voor ruim twee derde van de arbeidsmigranten behoren contacten met Nederlandse collega's tot 
het verleden, omdat ze inmiddels al langere tijd zonder werk zitten: 
" Dat is wel geweest, maar nu niet meer. Toen ik in de Houtstraat woonde kwamen wel eens collega's op bezoek. De 
heb altijd leuke contacten gehad Maar als )e niet meer werkt, zie je de mensen met meer. Eerst hou je contact, maar 
dat gaat over. Ik heb eigenlijk nog weinig contact met Nederlanders." (U38) 
Bij de arbeidsmigranten die nog wel werk hebben, gaat de meerderheid -in elk geval incidenteel-
op bezoek bij Neder landse collega's. Problematische relaties behoren tot de uitzonderingen en het 
betreft daarbij eerder de bedrijfsleiding dan Neder landse collega's: 
"Alk-s op mijn werk is discriminatie. Ze schelden met, maar het is niet goed. Niet iedereen, maar de bazen wel. Ik 
werk daar al 20 jaar, en ik weet er alles. Er komt een Nederlander nieuw binnen, en na dne jaar is hij mijn chef. En 
de buitenlanders blijven altijd op dezelfde plaats. En ab er eens een ruzietje is met Nederlandse collega's, krijgen zij 
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altijd gelijk van de directeur. Gaat er iets fout, dan hebben wij het altijd gedaan. Er zijn ook mensen van het bureau 
tegen racisme geweest. Er zijn veel klachten tegen de leiding." (U39) 
Ook op de werkplek is sprake van segregatie: 
" Ik kom met bij collega's, en collega's komen niet bij mij. Er zijn geen problemen, hoor, maar er is nier zoveel contact. 
Vroeger had ik meer Nederlandse collega's dan nu. De meeste zijn weg. Ze zijn oud geworden of werken ergens 
anders. Daarvoor in de plaats komen vooral uitzendkrachten, die werken er maar even en dan zijn ze weer weg. En 
zelfs dat zijn vaak Surinamers of Marokkanen. Nederlanders doen geen productiewerk. " (U47) 
C. Hulpbetoon en discriminatie door Nederlanders 
Naasc de frequentie van het contact met Nederlandse buren en collega's werden ook vragen ge­
steld over de kwaliteit van de relaties met Nederlanders in het algemeen. Et werd gekeken hoe 
vaak Nederlanders werden genoemd ab mogelijke personen op wie men een beroep kan doen. 
Verder werd gevraagd naar ervaringen met discriminatie door Nederlanders. 
Bij sommige hulpsituaties wordt eerder een beroep gedaan op Nederlanders dan bij ande­
re.Wanneer de relaties met Nederlandse buren redelijk zijn, geven veel arbeidsmigranten er de 
voorkeur aan om hen te vragen tijdens hun vakantie een oogje in het zeil te houden. Marok-ka-
nen, voor zover het geen familie is, worden minder vertrouwd: 
" We gaan nooit allemaal tegelijk , dat is te duur. Dus is et altijd wel iemand thus van de familie. Maar volgend jaar 
gaan we misschien wel met zijn allen, dan heeft mijn jongste zoon ook zijn rijbewijs. En dan geven we de sleutel 
denk ik aan een Nederlander Want de Marokkanen hier in de buurt, die vertrouw ik niet. Er zijn hier 
Marokkaanse jongens, en daar komt de politie iedere dag bij langs." (U40) 
Als het gaat om het invullen van formulieren lijkt het voor de handliggend om naar Neder-landers 
toe te stappen. Dat doen de meeste respondenten dan ook. 
Ruim de helft heeft geen ervaringen met discriminatie. Een kleine groep relativeert de ernst van 
de voorvallen die men meemaakt. Sommigen kunnen zich opwinden over de verhalen over discri­
minatie en racisme, het valt immers nogal mee in dit land: 
" Er is geen discriminatie in Nederland. Ik kan me kwaad maken over de mensen die daarover lullen. Er is toch geen 
racisme in Nederland? Et wordt hier niemand vermoord en er worden geen huizen in brand gestoken. Nog niet. 
Nederland is Duitsland niet. Ik begrijp niet waarom de mensen dat niet zien. Het lijkt wel of ze erop zitten te 
wachten tot het hier ook zover komt. Ik woon nu 9 jaar ш Zuilen, en ik heb nog nooit iets vervelends meegemaakt." 
(U36) 
De eerder gesignaleerde defensieve houding zorgt er mede voor dat respondenten niet met vreem­
delingenhaat worden geconfronteerd: 
" Ik kom met de deur uit, alleen om problemen op te lossen en formulieren in te vullen. De hoor wel wat de anderen 
allemaal zeggen, maar ik maak er zelf nooit iets van mee. Ik denk dat je het ook kunt overdrijven. Je moet de proble­
men met opzoeken. Ik ga ze bever uit de weg." (U54) 
Anderen verhalen echter over de pesterijen die ze zelf aan den lijve hebben ondervonden: 
" ЛЬ iemand zegt dat hij nooit gediscrimineerd is, dan zegt hij niet helemaal de waarheid. Je kunt het iedere dag, op 
ieder moment wel meemaken. Ik geef je een voorbeeld. Dne weken geleden breng ik mijn vrouw naar de huisarts. 
De straat is opgebroken en ik moet achteruit om een vrachtwagen door te laten. Achter mij komt een Nederlandse 
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jongen met een auto. Hij zet zijn auto stil, en к kan geen kant meet op. Ik stap uit en Je vraag aan hem of ik erdoor 
mag Hij doet de deur dicht en zijn raam diche en kijkt mij lachend aan. De ging ook maat in mijn auto zitten, want 
ik kon toch niets meer doen. Pas toen die vrachtwagen-chaffeur het vroeg Let hij ons doorgaan. Daarna wilde ik 
gaan parkeren. Hi] zag waar ik wikte gaan staan, en hij zette daar snel zijn auto neer. En hij bleef er in zitten. Toen 
ben ik weggegaan, ik heb een rondje gereden en toen was hij weg. Hi| was daar alleen maar gaan staan om mij te 
pescen. Dat soort dingen, dat zijn gewoon onmenselijke dingen. " (U53) 
D. De vergelijking met de leerkrachten 
In vergelijking met de arbeidsmigranten hebben de leerkrachten betere contacten met 
Nederlanders, niet zozeer met de collega's als wel met de buren. Ze krijgen vaker bezoek van bu­
ren, ze nemen daar zelf ook vaker het initiatief toe en er zijn minder problemen dan bij de ar­
beidsmigranten. Gebrek aan contact met buren ligt voor de laatstgenoemden echter ook aan het 
anonieme karakter van de onaantrekkelijke woonwijken waar men veelal woont. De leerkrachten 
wonen minder vaak in deze buurten. Als ze er wel wonen, is dat vaak niet van harte: 
" Ik woon al 10 jaar in die flat. Ik heb ongeveer alle buren zien komen en gaan. Niemand blijft hier lang. Het is een 
oude flat. En een flat, dat is net een stapel boterhammen op elkaar gedrukt. Als ik kan ben ik er ook weg. Je hebt er 
geen contact, niemand kent elkaar." (L2) 
De leerkrachten hebben allen Nederlandse collega's, maar de antwoorden over de relaties mee 
collega's zijn uiteenlopend. Het is opmerkelijk dat de helft van de leerkrachten zegt nooit bij de 
collega's thuis te komen. Bij 30% blijkt ten minste van stroeve relaties of gebrek aan contact 
sprake te zijn: 
" Vroeger had ik wel contact met collega's, maar nu niet veel meer. Ik geef nu op б scholen les, dus zie ik de mensen 
met zo vaak meer. Het contact is nu slecht. Er zijn ook wel eens woordenwisselingen. De vergaderingen, dat kan ik 
met bijhouden op 6 scholen. Je hoort nergens meer bij Hier een paar uur, daar een paar uur. En dan zien ze je de 
hele week weer niet. Op deze school is het verloop onder de leerkrachten bovendien heel groot Ikzelf ben de enige 
che nog over is na 13 jaar. Marokkaanse leerkrachten zijn allemaal ontslagen na problemen met de gemeente. Er zijn 
overal vacatures, maar niemand wil meer." (L19) 
Andere leerkrachten zijn echter vol lof over de vriendschappen die ze hebben met collega's, en 
met het schoolhoofd: 
" Met de collega's op school gaat het heel goed. Ik heb heel graag contact met Nederlanders. Ik kan heel goed op­
schieten met de directeur, dat s een hele goede vriend van me. We eten samen, drinken samen, gaan samen uit. 
Afgelopen weekend zijn we nog samen een weekendje naar zijn familie in Groningen geweest." (L6) 
De leerkrachten hebben in het algemeen betere relaties met Nedetlanders. Ze doen, indien ze 
hulp nodig hebben, meer een beroep op Nederlanders dan arbeidsmigranten dat doen. Ze zouden 
ook vaker een beroep doen op Nederlanders dan op Marokkanen. Discriminerende ervaringen 
blijven hen echter net zo min bespaard als de arbeidsmigranten: 
" Ik merk de laatste tijd steeds vaker van cue dingen. Ze hebben twee keer de autobanden kapotgestoken. Of de 
juffrouw achter de kassa cue onvriendelijk tegen je doet. Ze ziet een vrouw met een hoofddoekje, en dan dondert ze 
zo de boodschappen in het karretje. Dat doet ze by een Nederlander niet. Daar zeg ik wat van: moet dat nou zo? 
Maar voorzichtig, anders knjg je nog een grote mond ook Ik maak het dagelijks mee. De mensen slaan je niet met 
een stok, maar met hun gezicht. En dat doet net zo goed pijn." (L5) 
Andere leerkrachten relativeren hun ervaringen met discriminatie: 
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" Ik maak wel eens wat mee, ja. Maai dan moet je eerlijk zijn, discriminarle is er op de hek- wereld, ook ш Marokko 
Als ik in Marokko ben, dan wordt ik gediscrimineerd omdat ik Nederlander ben, of omdat 3c Berber beo ED hier in 
Nederland maak fle dat ook af en toe mee " (L8) 
8.1.6 De Habitus: traditionele waarden en gebruiken 
Zoals eerder aangegeven, wordt in dit hoofdstuk ingegaan op de mogelijkheid dat de eigen 
Marokkaanse identiteit wordt gemarkeerd door elementen uit de eigen levenstijl, de traditionele 
habitus, te benadrukken In hoofdstuk 10 wordt gekeken in hoeverre de religieuze betrokkenheid 
als etnische markering wordt gebruikt We verwachten bij een meer traditionele habitus bij een 
overwegend Marokkaanse identificatie Daarvan kan sprake zijn bij respondenten met een sterke 
oriëntatie op Marokko en/of veel contacten met landgenoten. 
Bi) een grotere oriëntatie op Nederland en/of veelvuldige contacten met Nederlanders kan het 
sociale vergelijkingsproces aanleiding geven tot een hernieuwde belangstelling voor de eigen wor-
tels Ook in dat geval kan de traditionele habitus en/of de religiositeit de eigen identiteit marke-
ren 
A Intmeunmvhting, kleding en voedingsgewoonten 
Bijna een derde van de respondenten heeft zijn woning ingericht naar traditionele Marokkaanse 
maatstaven De huiskamer neemt de centrale plaats in met lange lage Arabische banken langs de 
relatief kale muren, en kleine verplaatsbare tafeltjes Een dressoir of grote kast ontbreekt, evenals 
de eethoek met tafels en stoelen De ruimte is geschikt om met de leden van een uitgebreide fami-
lie te converseren en gezamenlijk te eten De meerderheid heeft echter een interieur dat meer ge-
richt is op het kleinere kerngezin Kenmerkend zijn de donkere buffetkast, dezelfde "klassieke" 
zithoek als in veel Nederlandse huiskamers staat en vaak is er een eethoek met tafels en stoelen. 
De muren zijn meer "aangekleed" met foto's, Arabische sierprodukten en ingelijste koranspreu-
ken en afbeeldingen van de Ka ^ aba te Mekka Dit type interieur wordt overigens in de steden in 
Marokko ook veel aangetroffen Ruim 10% van de woningen heeft een moderne Nederlandse in-
richting De zithoek, eethoek en kasten zijn volgens de heersende mode uitgevoerd in lichtgrijs of 
wit, er staan planten in de kamer en audiovisuele apparatuur heeft een prominente plaats in de 
kamer Arabische of islamitische wandversienngen ontbreken. 
Meer dan de helft van de respondenten geeft overwegend de voorkeur aan Europese kleding een 
kostuum, of een sweater met een spijkerbroek Men schaamt zich zelfs voor traditioneel geklede 
landgenoten 
"Als je sommige Marokkanen zier, daa geneer je je dood Die lopen in een djallaba met een dikke winterjas eroverheen, en 
dan ook nog sportschoenen Als je ш Nederland naar een baas gaar, mer een djaüaba aan en met doeken om je hoofd, dan 
neemt die baas jou nier, maar iemand anders die er normaal uitzier Die mensen vragen erom om gediscrimineerd te worden 
"(U37) 
Dat betekent echter niet dat de djallaba nooit uit de kast komt. 
" Ik heb dne djallaba 's en die draag ik wel Als ik naar de moskee ga in de ramadaan Dan trek ik mijn nette djal-
laba aan, bijvoorbeeld bij het eind van ramadan feest Maar dan ga ik niet met de bus, maar met de auto In mijn 
land kan dat wel, maar her vind ik het niet zo prettig om met een djallaba op straat te lopen Ik vind het ook niet 
leuk als ik anderen op straat zie met een djallaba Dit в een Europees land, dan moet je je Europees gedragen Maar 
iedereen moet het zelf weten "(U53) 
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De echtgenotes gaan echter wel overwegend in traditionele Marokkaanse kleding gestoken: 
" Een man is een man en een vrouw is een vrouw Voor vrouwen is het andeis Ik draag een gewoon pak als ik de 
deur uit ga, maar vrouwen moeten altijd grote kleren dragen Alleen het gezicht, de hand en de voeten, de rest moet 
bedekt zijn Marokkaanse kleren zijn dan beter " (TJ40) 
Slechts 1 op de 7 vrouwen draagt volgens haar echtgenoot meestal een Europese jurk, rok of 
broek: 
" Mijn vrouw draagt gewoon een jurk In Marokko dragen de vrouwen ook gewone jurken of een broek Misschien 
dat de vrouwen in de Sahara nog traditionele kleding dragen, dat weet ik niet Daar ben ik nooit geweest " (N2) 
De Nederlandse keuken is niet populair bij de respondenten. Slechts één respondent prefereert 
Nederlands eten boven Marokkaans voedsel. Bijna de helft heeft geen voorkeur, maar de meerder-
heid van de Marokkanen eet liever couscous, taadjtn en hartera . Smaak is -zoals veel elementen 
van de habitus- generatiegebonden: 
" De kinderen eten altijd Nederlands en ik eet altijd Marokkaans Volgens mij zit er niet veel verschil m, vlees s 
vlees en brood is brood Ik vind nasi net zoiets als couscous, maar de kinderen vinden van niet " (U55) 
В Muzikale voorkeur en het pieren van verjaardagen 
Een ruime meerderheid van de arbeidsmigranten zegt desgevraagd geen belangstelling te hebben 
voor muziek. Voor veel respondenten is muziek iets wat bij jongeren hoon. Sommigen zien met 
lede ogen de komst van Madonna en House-muziek in het gezin tegemoet: 
" Muziek interesseert mij niet Ik heb ook liever met dat de kinderen naar muziek luisteren, want dat brengt een 
hekboel slechte invloeden met zich mee Onze oudste zoon begint zich voor popmuziek te interesseren en daar zijn 
we helemaal niet blij mee " (N1) 
Onder de muziekliefhebbers is zowel Arabische ab Europese muziek populair: 
" Ik luster wel naar Arabische muziek, en ook naar Nederlandse liedjes van André Hazes Gevoelige bedjes, daar 
luister ik graag naar Maar ook Spaanse muziek, flamenco Dat vind ook moe*. Dat is een beetje Arabisch, eigenlijk. 
Maar Amerikaanse muziek, daar geef ik niet om " (N8) 
Slechts 2 respondenten prefereren uitsluitend Europese muziek. 
Een duidelijke meerderheid zegt de verjaardagen van de kinderen te vieren, men wil niet dat de 
kinderen zich achtergesteld voelen bij hun klasgenootjes Een zeer kleine groep viert ook de ver-
jaardagen van volwassenen. Anderen zouden echter niet weten wanneer ze jarig zijn: 
" Ik weet niet wanneer ik geboren ben In het geboorteregister staat 0-0-1927 " (N4) 
Andere respondenten zijn huiverig om een nieuwe, kostbare traditie in te voeren: 
" Nee, nee, verjaardagen met Dat zijn we met gewend " [Vrouw] "En het is duur We zijn mer zun achten, dan 
moeten we bijna iedere maand wel wat daarvoor gaan betalen Dat kan niet, dat geld hebben we niet " (U54) 
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С Traditionele opvattingen over depositie van dt vrouw 
De scheiding tussen de sexen speek een centrale rol binnen het traditionele waardenpatroon, zo­
als we eerder zagen Man en vrouw leven in gescheiden werelden en worden geacht tegengestelde 
eigenschappen te hebben. De vrouw is zwak, volgzaam en haar gevoel overheerst haar verstand, 
bij mannen is dat omgekeerd. Het domein van de vrouw is binnenshuis, bij de andere vrouwen en 
bi) de kinderen, terwijl de man buitenshuis verkeert in de openbare mannenwereld. Hoewel dit 
waardenpatroon sterk aan verandering onderhevig is, wordt het nog weerspiegeld in traditionele 
opvactingen ten aanzien van de positie van de vrouw. Zo wordt zi] geacht "haar schaamte (hoerma 
) te bewaren" en zich af te zonderen, wanneer er mannen het huis bezoeken waarmee zij geen 
familiebetrekkingen onderhoudt. Het buitenshuis werken is voor gehuwde vrouwen niet toege­
staan omdat zij dan het domein van de mannen betreedt. BIJ belangrijke beslissingen is het de 
man ab hoofd van het gezin die de besluiten neemt. 
Zoals we eerder zagen (bij de consequentiele dimensie van de religiositeit) speelt het onderscheid 
tussen binnen en buiten een grote rol bi) het handhaven van normen en waarden Terwijl slechts 
een kwart van de arbeidsmigranten zegt dat hun vrouw zich niet terugtrekt bi) mannelijk be­
zoek, heeft de meerderheid er geen bezwaar tegen dat zij buitenshuis werkt, in elk geval zolang 
er geen kinderen zijn: 
" Лап de ene kant в het geen probleem, aan de andere kant codi wel Mijn vrouw heeft 4 kinderen en het huis­
houden Wie moet dat gaan doen als zij werkt'" [U heeft geen werk. ]" Maar het is de taak van de man om te wer­
ken, en van de vrouw om de kinderen op te voeden Ik zou niet weten hoe ik dat doen moest " (N7) 
Eén op de zes arbeidsmigranten acht het buitenshuis werken van de vrouw slechts geoorloofd in-
dien aan strikte voorwaarden is voldaan· er mogen geen mannen aanwezig zijn op de werkplek, 
zij dient haar hoofddoek te dragen en de werkzaamheden mogen geen smet werpen op haar eer-
baarheid. Eén respondent maakt een ander opmerkelijk voorbehoud: 
" Dat hangt ervan af bij een Nederlandse baas, dat is pruna. Bi; een Marokkaanse baas niet, want dan knjg |e weer 
allemaal geroddel. Marokkanen praten altijd, altijd over geld en altnd over de vrouwen En er komt altijd ruzie van 
Dat is overal bq de moslims, in Algerije, in Egypte, ui Saoedi en Iran Al hebben ze nog zoveel oliedollars, ze denken 
altijd aan geld "(N4) 
De respondenten die het hoe dan ook afkeuren dat gehuwde vrouwen buitenshuis werken, moti-
veren dit onder verwijzing naar het geloof. 
De respondenten zeggen in meerderheid dat een vrouw zich moet terugtrekken bij mannenbe-
zoek. Het is mogelijk dat men het vooral wenselijk acht dat de vrouw "haar schaamte bewaart" of 
"respect geeft" in tegenwoordigheid van andere Marokkanen Ik heb tijdens het interviewen vaak 
meegemaakt dat de vrouw - in weerwil van de antwoorden van haar man- erbij kwam zitten en 
zich met het gesprek bemoeide. De meeste respondenten beschouwen het onderhouden van tra-
ditionele waarden als een religieus gebod Eén respondent is getrouwd met een Nederlandse, die 
moslim geworden is en zich daarom ook zegt af te zonderen bij mannenbezoek. 
" [Hij ] Ze gaat even boven zitten Zo vaak komt het niet voor en als je eraan gewend bent weet ie niet beter De 
«¡lam is n « streng " [Zij ] "De katholieke kerk was vroeger nog veel strenger Je moest iedere week biechten, en je 
had het ochtendgebed, avondgebed, drie keer per dag bidden voor en na het eten Dat is meer dan 5 keer op een 
dag " (N6, en zijn Nederlandse vrouw, die moslim is geworden) 
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TABEL 8.6 ETNISCHE ORIËNTATIE: DE HABITUS (Vervolg) 
Arbeidsmigranten Leerkrachten 
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Wie neemt belangrijke beslissingen in huis? 
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Volgens een andere respondent is hec in de islam toegestaan dat de vrouw aanwezig is bij man-
nenbezoek, maar is hec voor iedereen prectiger wanneer ze dat niet doet. Het druist tegen zijn 
habitus in: 
" Het mag wel van de islam, dat ze erbq komt zitten. Maar je zit toch ongemakkelijk, een beetje in een kramp. Want 
de vrouwen willen met elkaar praten over vrouwenzaken, en de mannen over mannenzaken. Zo is de natuur. 
Waarom zou je moeilijk doen Her s beter met de mannen арап en de vrouwen apart." (N5) 
De meerderheid van de arbeidsmigranten zegt dat belangrijke beslissingen in het gezin door man 
en vrouw gezamenlijk worden genomen. Eén respondent zegt daarentegen onomwonden dat zijn 
vrouw niets te vertellen heeft: 
" Ik beslis, daar heeft de vrouw mets mee te maken. De vrouw mag zeggen wat ze ervan vindt, maar ze moet niet de 
baas zijn. Het is anders dan bij de Nederlanders. Daar is een vrouw vrij. Ze kan bier drinken of naar een bar gaan. 
Bij ons mag de vrouw met alles Mannen mogen dat wel, die zqn vrij. Maar als mijn vrouw dat doet, dan krijgt ze op 
haar donder van mij." (U55) 
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Dergelijke antwoorden behoren toc de uitzonderingen. In de meeste huwelijken gaat het er vol-
gens de repondenten democratischer aan toe: 
" Wij overleggen, we doen alles samen Dat s zo de gewoonte in mqn familie We nemen alle beslissingen samen 
Ook met eten, dat overleggen we ook Dan zegt mi|n vrouw zal ik dit klaar maken, of heb (e daar geen trek in> Of 
dat we naat de stad gaan, wat voor een kleding we kopen, of we op vakantie gaan, alles " (U5J) 
D. De vergelijking met de leerkrachten 
Bij veel leerkrachten zijn geen observaties beschikbaar met betrekking tot het interieur, aange-
zien ze op school werden geïnterviewd. Wanneer de interviews thuis plaatsvonden werden geen 
verschillen gevonden in woninginrichting tussen leerkrachten en arbeidsmigranten. De overwe-
gende voorkeur voor westerse kleding is iets sterker aanwezig. Soms levert dat misverstanden op 
bi) Nederlandse collega's, voor wie een Marokkaan altijd een traditionele Marokkaan blijft: 
" Ik heb helemaal geen Marokkaanse kleren Ik heb daar bijna ruzie over gehad Er was op school een intercultureel 
feest, en ze wilden van alle minderheden dingen laten zien Of ik Marokkaanse kleren wilde meenemen En ze wil-
den niet geloven dat ik die niet had Ze werden kwaad, want ze dachten dat ik hun wilde dwarsbomen " (LL4) 
De exclusieve voorkeur voor Marokkaans eten en traditionele kleding voor de echtgenote is bedui-
dend minder bij de leerkrachten: 
" Bij feesten draagt mijn vrouw wel Marokkaanse kleding, maar verder draagt ze Europese kleren Ze heeft nu 
zo'n strakke broek aan, hoe heet het " [Zu] "Een legging" [Hij] "Een legging, dat vind ik ook leuk " (L3) 
Hoewel hun smaak niet verschdt van die van de spaarzame muziekliefhebbers onder de arbeidsmi-
granten, hebben de leerkrachten veel vaker belangstelling voor muziek. Er worden ook veel vaker 
verjaardagen gevierd, en mee alleen van de kinderen: 
" Wij vieren zelfs Sinterklaas, en alle verjaardagen ook Dat hoort bij het leven hier Je moet er ook aan denken wat 
pedagogisch goed is voor de kinderen Ik wil niet dat ze een uitzondering worden Het is natuurlijk niet volgens 
de islam Niet dat het verboden s, maar ja, het hoort niet bq de islam Maat ik vier mijn eigen verjaardag ook, met de 
collega's, op school." (L6) 
De leerkrachten onderschrijven in meerderheid niet de traditionele opvattingen ten aanzien van 
de rol van de vrouw, die door de arbeidsmigranten worden gehuldigd. De vrouw zondert zich 
meestal niet af, al hangt dat mede van het bezoek af: 
" Het hangt er vanaf wat het bezoek vindt, we richten ons naar de klanten' Bij Nederlanders maakt het niet uit, 
want die maken et zelf nooit een punt van Stoort het bezoek zich eraan dat ze er bij zit, dan houden we daar wel 
rekening mee Maar dat soort bezoek heb ik bever niet " (L3) 
De leerkrachten hebben ook beduidend minder reserves tegen werkende vrouwen: 
" Geen probleem In de islam ook geen probleem De vrouw van de profeet was ook een handelsvrouw Dat verge-
ten veel moslims wel eens " (LI 1) 
Op het punt van de democratie binnen de relatie zijn er geen verschillen. Zowel bij de leerkrach-
ten ab bij de arbeidsmigranten vindt niet meer dan een kwart dat de man de beslissingsbevoegd-
heid heeft in huis. De anderen zeggen meer te geloven in gelijke verhoudingen. 
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8.1.7 Een etnische narratief? 
In hoofdstuk 2 veronderstelde ik dat de beleving van de etnische identiteit onder meer gestalte 
kreeg in wat ik heb genoemd een "etnisch narratief'. De respondent zou bij de constructie van 
het zelf-verhaal mede putten uit het arsenaal aan verhalen en legenden over de lotgevallen van de 
Marokkanen van weleer Met name wanneer hij zijn relaas illustreert met anekdotes die de relatie 
cussen de Arabieren en het westen, of tussen de Marokkanen en de Nederlanders als thema heb­
ben, beschouw ik dat als een indicatie voor een sterke etnische identificatie. Iemand zou bijvoor­
beeld de achtergestelde positie van Marokkanen in Nederland kunnen relateren aan de ervarin­
gen van Marokko met de Spaanse of Franse overheersing in de koloniale tijd. Ik heb de interview-
protocollen geanalyseerd op de aanwezigheid van dergelijke etnische narratieven. Ik trof daar 
echter weinig voorbeelden van, en in geen van de interviews was het een prominent thema. Voor 
het ontbreken van een etnische narratief kunnen twee verklaringen worden gegeven. De eerste 
verklaring zou zijn, dat een sterke etnische identificatie niet tot uiting komt in een etnisch nar­
ratief De tweede verklaring is dat het etnische narratief ontbreekt, omdat er weinig van een etni­
sche identificatie sprake is. De conclusie uit de volgende paragraaf wijst ш de richting van de 
tweede mogelijkheid. 
8.2 De onderlinge samenhang van de dimensies van etniciteit 
Somschalen voor de dimensies van etniciteit 
Analoog aan de werkwijze bij de religieuze dimensies werden de scores van de items bij elk van 
de dimensies gecombineerd tot een somschaal. Vanwege het feit dat niet alle items eenzelfde sco­
res-range hadden werd weer gebruik gemaakt van het SPSS subprogramma RANK NORMAL om 
de ruwe scores te normaliseren, waarna ze konden worden opgeteld. 
Vervolgens werden de aldus geconstrueerde schalen aan een betrouwbaarheidsanalyse onderwor­
pen en zonodig herzien, tot een acceptabele betrouwbaarheid werd bereikt of van verder gebruik 
werd afgezien. Op die wijze zijn de volgende schalen tot stand gekomen. 
- HABITUS, opgebouwd uit de 9 items over de voedselvoorkeur en eetgewoonten (met de hand), 
het vieren van verjaardagen, traditionele kleding voor de respondent en diens echtgenote, tradi­
tionele opvattingen ten aanzien van de aanwezigheid van de vrouw bij mannenbezoek, de toelaat­
baarheid van werk voor gehuwde vrouwen, en de beslissingsbevoegdheid binnen het gezin. De 
opvattingen ten aanzien van de positie van de vrouw werden dermate belangrijk geacht dat zij 
gehandhaafd bleven ondanks 5 missing cases (respondenten die om diverse redenen zonder vrouw 
woonden). Cronbach's alfa voor de schaal bedraagt .75. 
- MAROKKO, bestaande uit 2 items met betrekking tot de frequentie waarin naar Marokko ge­
gaan wordt en schriftelijk of telefonisch contact met het land plaatsvindt. De overige items, over 
het sturen van geld en het bezit van onroerend goed in Marokko vervallen, om een enigzins accep­
tabele alfa-waarde te bereiken. De betrouwbaarheidscoefficient bedraagt .63. 
- NEDERLAND, samengesteld uit 5 items met betrekking tot het aannemen van de Nederlandse 
nationaliteit, het volgen van het Nederlandse nieuws op de televisie en in de krant, de mondelinge 
beheersing van het Nederlands en het gebruik van Arabisch tijdens het interviews. Het item over 
stemgedrag is verwijderd om een hogere betrouwbaarheidscoefficient te verkrijgen. Cronbach's 
alfa voor de schaal is hoog 85. 
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Voor de schalen die beogen de mate van contact met Marokkanen en Nederlanders vast te stellen 
heb ik een iets andere werkwijze gevolgd. Er zijn meerdere indicatoren voor contact mee landge-
noten dan wel Nederlanders mogelijk, die onderling geen hoge samenhang hoeven te vertonen. 
Iemand kan immers uitstekende relaties met Nederlandse collega's hebben, zonder dat hij contact 
heeft met zijn Nederlandse buren. Deze indicatoren geven slechts bij een beperkt aantal respon-
denten relevante informatie over de mate van contact. Zo zijn er respondeneen, die geen familie 
hebben in Nederland en respondenten die überhaupt geen Nederlandse buren hebben. Driekwart 
van de arbeidsmigranten zit al jarenlang zonder werk, waardoor het weinig zinvol is om te vragen 
naar de mate van contact met Nederlandse collega's Daarom heb ik gezocht naar een maat waarin 
zowel de contactmògelijkheid (het beschikken over Nederlandse collega's of buren dan wel 
Marokkaanse familie), de frequentie van het contact als de kwaliteit van contacten verdisconteerd 
kon worden. 
- CONTACT MET NEDERLANDERS wordt vastgesteld aan de hand van gedichotomiseerde 
scores op de items met betrekking tot bezoek van en aan Nederlandse buren en collega's en de 
mate waarin in hulpsituaties een beroep wordt gedaan op Nederlanders. De betreffende items zijn 
gedichotomiseerd en vervolgens opgeteld Voor het schema van de gehanteerde dicho tomisenngs-
critena verwijs ik naar de bijlage 
- CONTACTEN MET MAROKKANEN; deze schaal wordt gevormd door de som van de gedi-
chotomiseerde items (zie bijlage) met betrekking tot de nabijheid van en contact met familieleden, 
streekgenoten uit Marokko en de mate waarin bij hulpsituaties een beroep kan worden gedaan op 
andere Marokkanen. 
- ZELFIDENTIFICATIE. Tot slot heb ik het item toegevoegd, waarin de respondent werd ge-
vraagd aan te geven in hoeverre hij zichzelf 100% Marokkaan voelt, overwegend Marokkaan, 50-
50 of meer Nederlander dan Marokkaan 
De onderlinge samenhang tussen de dimensies van etmateit 
De onderlinge samenhang tussen de dimensies zelfìdentifìcatie, oriëntatie op Marokko, contact 
met Marokkanen, oriëntatie op Nederland, contact met Nederlanders en de traditionele habitus 
is weergegeven in tabel 8.7. Vermeld worden alleen de significante correlaties (p<.10)1 
BIJ de arbeidsmigranten blijkt de zelfidentificatie samen te hangen met de oriëntatie op Marokko, 
maar niet met de mate van contact met de landgenoten. Er is een duidelijk verband tussen de 
mate van contact met Nederlanders en de oriëntatie op Nederland, maar deze lijken geen invloed 
uit te oefenen op de etnische identiteit Voor de arbeidsmigranten heeft de Marokkaanse identi-
teit dus meer te maken met de band met het vaderland, dan met de migrantengemeenschap in 
Nederland 
Ook bij de leerkrachten hangt de zelfidentificatie samen met de oriëntatie op Marokko, en niet 
met de mate van contact met landgenoten Overigens correleren die twee onderling wel, 
er is een duidelijk verband tussen de oriëntatie op Marokko en de mate van contact met 
Marokkanen. Ook bij de leerkrachten staat de etnische identiteit dus vooral in het teken van de 
band met Marokko en niet met de migrantengemeenschap hier. 
1
 De p-waarden worden vermeld met het oog op de vergelijking tussen de beide steekproeven die ongelijk van omvang zijn 
Gezien de geringe grootte van de steekproef heelt het significantie niveau geen betekenis voor de generalisatie van de resul-
taten naar de gehele populatie van de eerste generatie Marokkaanse moslims Zie ook de desbetreffende noot in hoofdstuk 7 
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Zijn er nu aanwijzingen dat de traditionele habitus gebruikt wordt ab "ethnic marker" ? 
Het is niet waarschijnlijk dat de oriëntatie op Nederland of de contacten met Nederlanders aan-
leiding geven tot sociale vergelijkingsprocessen en veranderingen in de sociale identiteit; geen 
van deze beide schalen hangt immers samen met de zelfidentificatie. Er is geen negatieve correla-
tie, die zou kunnen worden opgevat als een indicatie voor aanpassing aan de Nederlandse omge-
ving; er is ook geen positieve correlatie die zou kunnen duiden op de behoefte zich te onderschei-
den van de Nederlanders (etnische markering). In beide opzichten is er geen verschil tussen de 
arbeidsmigranten en de leerkrachten. 
Bij de arbeidsmigranten is er dan ook geen correlatie van de traditionele habitus met hetzij de 
oriëntatie op Nederland, hetzij de contacten met de Nederlanders. Het is alleen de zelfidentifica-
tie die samenhangt met de traditionele habitus Arbeidsmigranten die zich overwegend 
Marokkaan voelen, houden eerder de oude gebruiken van het vaderland in ere. Voor hen betekent 
de Marokkaanse identiteit dus vooral devoortzetting van het traditionele leefpatroon. 
TABEL 8 7 SAMENHANG TUSSEN DE ETNISCHE DIMENSIES 
Zelf- Marokko Contacten Nederland Contacten 
identificatie Marokkanen Nederlanders 


































Habitus2 - 40 - -44 
l)n=30, 2)n=19 
Bij de leerkrachten hangt de traditionele habitus negatief samen met de oriëntatie op Nederland 
en positief met de oriëntatie op Marokko. De beide oriëntaties houden onderling geen verband: de 
Pearson's r is zelfs exact gelijk aan .00 In feite gaat het om twee verschillende tendensen. Een 
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kleine groep onder de leerkrachten is sterk gehecht aan de traditionele habitus. Zij zijn sterk op 
Marokko georiënteerd, maar verschillen onderling in de mate van oriëntatie op Nederland. Bij de 
meeste leerkrachten gaat een grotere belangstelling voor de Nederlandse samenleving echter sa-
men met een minder traditionele habitus, onafhankelijk van de mate waarin ze op Marokko ge-
richt zijn. 
Dat kan duiden op een aanpassing aan de Nederlandse levensstijl. Het is evenwel waarschijnlijker 
dat veel leerkrachten voorafgaande aan hun komst naar Nederland ook geen traditionele habitus 
hadden. Getuige de veelvuldige opmerkingen in de interviews verbazen ze zich over het verschil 
tussen de leerwijze van de traditionele Marokkanen in Nederland en de moderne leerwijze die zij 
kennen uit Marokko. Hun etnische identiteit kan daarom in het teken staan van de voortzetting 
van het moderne leefpatroon dat ze reeds hadden in Marokko. Die levensstijl maakt het hen ech-
ter wel gemakkelijker om soepel te integreren in de Nederlandse samenleving. Ze beschouwen 
zichzelf dan ook vaak zowel Marokkaan als Nederlander. 
8.3 Conclusies etnische oriëntatie 
In dit hoofdstuk werd de etnische oriëntatie beschreven aan de hand van 6 dimensies: 
- De zelfidentificatie. De arbeidsmigranten noemen zichzelf in meerderheid 100% Marokkaan. 
Eén op de 5 zegt echter zich overwegend Nederlander te voelen. Bij de leerkrachten beschouwt 
de grootste groep zich zowel Nederlander als Marokkaan. Een kwart noemt zich 100% 
Marokkaan, doch slechts één leerkracht voelt zich meer Nederlander dan Marokkaan. 
- De oriëntatie op Marokko is bij de arbeidsmigranten sterk aanwezig. Bezoek aan en contact met 
Marokko wordt echter belemmerd door geldgebrek. De leerkrachten beschikken wel over de mid-
delen om vaker naar Marokko te gaan, meer geld te sturen en meer contact te houden en men doet 
dat ook. 
- De mate van contact van arbeidsmigranten met andere Marokkanen is tamelijk laag. Men trekt 
zich terug in de familiekring en vooral binnen het eigen gezin. De Marokkaanse gemeenschap is 
niet bijzonder hecht en kent onderling veel wantrouwen. De leerkrachten hebben naar verhou-
ding minder contact met landgenoten. Men ontmoet vooral andere Marokkaanse leerkrachten. 
- De oriëntatie op Nederland van de arbeidsmigranten is redelijk, zij het dat de geringe beheer-
sing van de Nederlandse taal een obstakel vormt. De leerkrachten hebben een grotere oriëntatie 
op Nederland, mede geholpen door hun betere beheersing van het Nederlands. 
- De contacten van arbeidsmigranten met Nederlanders zijn beperkt en worden nogal eens ge-
kenmerkt door een defensieve houding: men laat zich liever niet in met Nederlanders, om geen 
problemen te krijgen. Dat isolement wordt nog versterkt door de werkloosheid en de voortschrij-
dende segregatie in de woonomgeving en de werkplek. De leerkrachten hebben relatief meer con-
tacten met Nederlanders; met collega's maar vooral met buren. 
- De habitus. Traditionele gebruiken en waarden worden door de arbeidsmigranten in het alge-
meen in ere gehouden. Dat geldt met name voor gebruiken binnenshuis en opvattingeen meer 
Nederlandse identificatie of een etnische profileringen die betrekking hebben op de positie van de 
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vrouw (traditionele kleding, afzondering bi) mannenbezoek). Opvattingen en gebruiken die ver-
bonden zijn met participatie aan de buitenwereld (kleding van de man, verjaardagen van de kin-
deren, werkende vrouwen) zijn minder traditioneel De leerkrachten hebben een minder traditio-
nele habitus. Vooral de opvattingen met betrekking tot de positie van de vrouw zijn meer in lijn 
met de gangbare westelijke waarden. 
In de interviewprotocollen zijn geanalyseerd op het voorkomen van een "etnische narratief'; het 
gebruik van verhalen over de lotgevallen van het Marokkaanse volk dan wel de Berbers bij de 
constructie van het zelfnarratief. Daarvan weren echter geen voorbeelden aangetroffen, waar-
schijnlijk ten gevolge van de zwakke identificatie met de Marokkaanse gemeenschap. 
De etnische identttat 
We hebben verondersteld dat de etnische identificatie overwegend Marokkaans is bij een grote 
oriëntatie op Marokko en veelvuldige contacten met Marokkanen. Bij een grote oriëntatie op 
Nederland en veelvuldige contacten met Nederlanders hadden we verwacht dat een proces van 
sociale vergelijking op gang zou komen, dat zou leiden tot een Sterkere Nederlandse identificatie 
of tot een herwaardering van de eigen wortels, de etnische markering. De oriëntatie op Marokko 
hangt bij allebei de groepen inderdaad positief samen met een overwegend Marokkaanse ïdenti-
teitsbeleving. Zowel bij de arbeidsmigranten als de leerkrachten staat de identiteit in het teken 
van de band met het vaderland, maar niet met de migrantengemeenschap in Nederland. Op grond 
van de resultaten is het niet aannemelijk te maken dat het verblijf in Nederland heeft geleid tot 
een sociaal vergelijkingsproces dat invloed uitoefent op de sociale identiteit Noch de oriëntatie op 
Nederland, noch mate van contact met Nederlanders correleert met de zelfidentificatie. Bij de ar-
beidsmigranten èn bij een kleine groep onder de leerkrachten gaat een overwegend Marokkaanse 
identificatie gepaard met een traditionele Marokkaanse habitus. Deze heeft echter geen betekenis 
als ethnic marker ten opzichte van de Nederlandse omgeving. De meerderheid van de leerkrach-
ten beschouwt zichzelf zowel Marokkaan ab Nederlander. Bij hen gaat een sterkere gerichtheid 
op Nederland gepaard met een modernere levensstijl, die men evenwel voorafgaande aan de komst 
naar Nederland vaak ook reeds had. 
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9 BESCHRIJVING WELBEVINDEN 
Voor het bepalen van de mate van welbevinden werd gebruik gemaakt van de beoordeling door 
drie van elkaar onafhankelijke beoordelaars. Zoals eerder werd toegelicht kregen deze de opdracht 
de gespreksprotocollen te analyseren op hun narratieve structuur. Daarbij werd ervan uitgegaan 
dat het zelf-narratief van de respondent tot uiting komt in de wijze waarop hij zichzelf portret-
teert in zijn levensverhaal en in de manier waarop hij de wereld om hem heen weergeeft. Aan de 
beoordelaars werd gevraagd een beknopte omschrijving te geven van de structuur van het zelfnar-
ratief aan de hand van vragen als: wat zijn de overheersende thema's in het verhaal, welke rol 
speelt de respondent zelf m zijn verhaal (held, slachtoffer, toeschouwer), wat zijn bronnen van 
psychische belasting en wat zijn bronnen van welbevinden. Tot slot werd de beoordelaars ge-
vraagd een algehele score van welbevinden te geven op een 5 puntsschaal. De gemiddelde ïnter-
beoordelaarsbetrouwbaarheid bedroeg 82, een aanwijzing voor de validiteit leveren de correlaties 
van de score voor welbevinden met de Cantnl1 schaal (r= 46), de schaal voor gezondheidsbeleving 
(c=.50) en psychosomatische klachten (r=.52). 
In tabel 9.1 wordt de frequentieverdeling gegeven van de gemiddelde scores, uitgesplitst naar ar-
beidsmigranten en leerkrachten. 
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De tabel toont dat het slecht gesteld is met het welbevinden van de respondenten. Onder de ar-
beidsmigranten scoort 39 % m de categorie slecht tot zeer slecht, bij de leerkrachten is dat zelfs 
' De narratieve beoordeling leven waarschijnlijk bi| deze onderzoeksgroep een beter instrument dan de Cantnl-schaal, waarbij de 
respondent zelf zijn welbevinden scoort op een 10-puntsschaaL Herhaaldelijk plaatsten respondenten zichzelf in het rrudden of 
bovenaan de schaal, terwijl er niets in hun antwoorden was wat dit rechtvaardigde Wanneer ik hen vervolgens wees op deze te-
genspraak antwoordde men dat het geloof hen niet toestond om ontevreden te zijn 
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50 %. Het welbevinden werd als "goed tot zeer goed" beoordeeld bij 32 % van de arbeidsmigran-
ten en 35 % van de leerkrachten. 
In deze paragraaf zal ik nader ingaan op de bronnen van welbevinden en gebrek aan welbevinden 
en deze illustreren met enkele citaten. De onderlinge verwevenheid van de verschillende 
bronnen in het zelf-narratief van de respondent komt aan de orde bij de presentatie van enkele ca-
sussen. Aangezien de bronnen van (gebrek aan) welbevinden van de leerkrachten en de arbeids-
migranten verschillen, bespreek ik deze beide categorieën respondenten afzonderlijk. Tot slot van 
de paragraaf wil ik een aantal casussen bespreken waarbij sprake is van een specifieke problema-
tiek inzake de identiteitsbeleving. 
9.1 Welbevinden bij de arbeidsmigranten 
De factoren die van invloed zijn op het welbevinden van de respondent kunnen sterk uiteenlopen 
van persoon tot persoon. Er zijn echter een aantal thema's die vaak terugkeren, en die kunnen 
worden aangemerkt ab bronnen van welbevinden dan wel een gebrek daaraan. Voor de arbeids-
migranten geldt bijvoorbeeld in meerderheid dat zij moeten rondkomen van een uitkering, dat ze 
een ¿wakke gezondheid hebben en dat ze woonachtig zijn in minder aantrekkelijke wijken. 
Respondenten verschillen in de mate waarop deze deprivatiefactoren van invloed zijn op hun psy-
chische gesteldheid. De een heeft grote geldzorgen, terwijl een ander met dezelfde uitkering zich 
niet druk maakt over geld. Bij de beoordeling van de mate van welbevinden is gekeken naar deze 
belevingsaspecten. 
9.1.1 Bronnen van gebrek aan welbevinden 
A Werkloosheid 
Slechts een kwart van de arbeidsmigranten heeft nog werk, de anderen behoren voor het meren-
deel tot de categorie langdurig werklozen en arbeidsongeschikten. Bij het ontslag is door werkge-
vers nogal eens handig gebruik gemaakt van de ongeletterdheid van de buitenlandse werknemers, 
die bijvoorbeeld papieren kregen te ondertekenen waarmee ze -ongewild- instemden met hun 
ontslag. De geringe kennis van de (toch al zwakke) rechtspositie maakte alles er niet gemakkelij-
ker op: 
" Ik heb daar dne eo een half jaar gewerkt, en toen ben ik op vakantie geweest naar Marokko, en daar ben ik ziek 
geworden Ik moest direct na mijn terugkeer 15 dagen naar het ziekenhuis Toen ik weer op mijn werk kwam, zei-
den ze dat ik kon gaan, ec was voor mi) geen werk meer Dat kan toch niet' Ik ben naar een rechtbank gegaan, en 
daarna naar een ándete rechtbank En al die tijd kreeg ik geen geld Maar ik moest wel mijn kamer betalen, en mijn 
kinderen in Marokko moesten ook eten Het arbeidsbureau stuurde т ц naar McDonalds, daar kon ik gaan werken 
Ik verdiende 1100, terwijl ik bi) mijn eigen baas 1630 kreeg Maar wat moest ik' Ik heb dne maanden bij 
McDonalds gewerkt En toen zei mijn advocaat dat had je nooit moeten doen, jouw eigen baas had je terug moeten 
nemen Nu kan ik niets meer voor je doen En een WW-uitkenng kreeg ik toen ook niet meer " (U3) 
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Veel respondenten voelen zich misbruikt en afgedankt na hun ontslag. Eén van hen heeft gewerkt 
bij een autosloopbedrijf. Н и heeft hard gewerkt en het werk was zwaar en gevaarlijk 
" We hebben hard gewerkt voor Nederland Maar de mensen zijn niet dankbaar Vroeger waren ze vriendelijk, en 
nu word je met de nek aangekeken En waarom' Hebben wij iets slecht gedaan' We hebben altijd overgewerkt, 
tot 12 uur 's avonds, en 's morgens weer vroeg beginnen En je deed alles lopend, want een auto of een Пев was er 
niet Een uur, anderhalf uur lopen naar het werk, werken, en dan naar huis lopen Je accepteerde alles Het slechte 
werk was voor ons, de Hollanders zijn gaan leren, die hebben diploma's Gisteren zeiden ze kom maar werken Wij 
werkten 's nachts, en de Nederlanders sliepen Nu zeggen de bedrijven geen diploma? Geen werk' Gisteren zei­
den ze Is er een ongeluk gebeurd' Jammer dan Nu moet er een alarm komen Toen wij werkten hoefde dat niet 
Veel Marokkanen missen een been of een arm, of ze zijn verongelukt Nu zijn er machines, er moeten mensen weg 
Wie moeten weg' De buitenlanders, die zijn oud Gisteren heten ze ons hard werken, nu ben ik net een oude auto 
die je niet meer nodig hebt De ben 50 jaar, mijn rug в kapot en ik kan alleen maar wachten op het einde Oude au­
to's, die breng je naar de sloop Nederland s een slopenj Wij wachten tot we worden begraven, één voor één " 
(UI) 
Sommige respondenten vervelen zich: 
" Toen et nog weck was, was alles goed. Je gaat naar je werk, je gaat naar huis Maar nu zir ik altijd thuis, dat is niet 
goed Altijd op straat lopen в ook nies Als )e naar een café gaar, kun je een half uur zitten Daarna wordt (e weg-
gestuurd, of je moet nog een kop koffie nemen Gewoon een plaats waar je een paar uut kunt zitten met ka-
meraden, dat is et niet in Nederland. Dus ga je maar weer lopen over straat Je wordt moe van niets Ik verveel me 
heel erg Ik ga op een een bankje zitten bu het water Maar dan kijken de vrouwen naar me, die denken dat ik een 
meisje zoek En ik denk dat ze over me gaan praten Ook in de ramaJaan, de hek- dag vasten Dan eten, en dan ga 
ik maar weer naar buiten, wat lopen Het is donker, misschien 3 uur 's nachts Dan komt de politie, die wil weten 
wat je daar doet" (U19) 
В Gezondheid 
D e gezondheidsbeleving van de arbeidsmigranten is niet best. slechts 3 5 % zegt g e e n k lachten te 
hebben Veel klachten hebben te maken met ongezonde arbeidsomstandigheden Z o k lagen alle 
respondenten, die bij een Ni jmeegse wasmiddelenfabnek hebben gewerkt over aandoeningen aan 
de luchtwegen, de werknemers van een zuivelbednjf in Utrecht over reumatische k lachten en ko­
men er vaak rugklachten voor bij werknemers die veel hebben gegraven of geti ld. Eén voormalige 
werknemer van een conservenfabriek in Geldermalsen vertelt: 
" Het was heel zwaar werk, maar ik vond dat niet erg Ik was jong en sterk De hele dag laden, achter de transport-
band Heel zwaar werk, altijd maar doorgaan Ik maakte dagen van 16,17 uut, 12 jaar lang Je wilde dat de baas 
tevreden was Hij kwam vragen kun je dat nog wegwerken Ja, dat kon ik wel Maar nou kan dat niet meer, ik 
kan niks meer In 1983 kreeg ik pijn in mijn rug Maar ja, als ik ging werken ging de pijn weg Alleen 's nachts als 
ik wilde gaan slapen, dan kreeg ik pijn Op het laatst werd het zo erg dat ik naar de dokter ging Ik had vier dagen 
achter elkaar alleen maar pijn, ook op het werk. En mijn linkerhand deed het met meet, alleen mijn rechter, een 
beetje Waar ik heb gewerkt was altijd water, hè Altijd koud water Dat is niet goed, maar je gaat toch door Tot 
het niet meet kan Ik werd geopereerd, en daarna moest ik thus blijven van de specialist Na 6 maanden kom ik te-
rug, hij zegt Je hebt weer gewerkt, dat kan ik zien Maar ik moet iets doen Als ik stil zit verveel ik me en ik denk 
alleen maar aan problemen En toen kwam die dag in juni 1985 Het was half een en ik wilde wat gaan lopen Maar 
ik kon me niet meet bewegen Niet zitten, niet staan, met liggen Ik moest worden geopereerd. Ik ben tot sep-
tember in het ziekenhuis geweest, en daarna 2 maanden naar de revalidatie Ik moest daar oefenen, ik huilde van de 
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pijn, eche waar Ze zeiden het komt noot meer goed, maar (e kunt ermee leren leven En dat s nu nog Ik heb mijn 
invalidewagentje, ik kan tenminste de deur uit " (U26) 
С Geldgebrek 
Bijna de helft van de arbeidsmigranten zegt grote geldzorgen te hebben De meeste respondenten 
zijn inmiddels al langer dan 10 jaar zonder werk en hebben jaren achtereen van een bijstandsuit­
kering moeten rondkomen De stijgende woonlasten en de bezuinigingen op tal van 
sociale voorzieningen drukken vaak zwaar op de respondenten, zeker wanneer men veel personen 
moet onderhouden: 
" Ik knjg 1700 gulden en daar moeten we met 12 mensen van leven De huur is 300 gulden En dan schoolgeld 
voor de kinderen, buskaarten, gas, electra,water En het ziekenfonds Лап die dingen alleen al ben ik per maand 
1400 gulden kwijt De andere rekeningen spaar ik op totdat de kinderbijslag komt, en dan nog moet ik soms gekt 
lenen bi) de buren We eten met 12 mensen van 200 of 300 gulden in de maand Soms helpen mijn kinderen in 
Amsterdam mij, maar die hebben ook niet veel geld. Ik denk wel eens ik trek de deur achter me dicht en ik ga weg 
Gewoon weg, ik weet niet waarheen Weg " (U35) 
D. De woonsituatie 
Veel respondenten wonen in buurten die een slechte reputatie hebben. Toch is men niet altijd on­
tevreden over de woonomgeving De klachten gelden soms alleen voor bepaalde delen of zelfs stra­
ten binnen de buurt Soms zijn het buren die overlast geven· 
" Er zijn wel goede mensen, maar er zijn ook veel mensen die problemen maken Hollandse mensen Die drinken veel 
bier en dan maken ze 's nachts heme en ze gooien glas stuk Je kunt er niets aan doen Er zijn maatschappelijke 
werkers mee bezig, maar dat helpt ook niets." (U4) 
Door de voortschrijdende segregatie kan echter ook het karakter van de hele buurt sterk verande­
ren 
" Het is niet leuk meer Er komen steeds meer buitenlanders, het is net een ghetto De Nederlanders gaan weg, en 
de gemeente zet hier alleen maar nog meer buitenlanders Ze komen zo van het platteland, ze willen geen contact. 
Ze maken rotzooi en ze laten hun kinderen 's avonds laat nog buiten spelen Er wordt hier veel ingebroken, maar de 
politie komt niet als je ze nodig hebt We hadden het leuke buren, Nederlanders, maar die zijn weg Er woont nu 
nog één Nederlands gezin, maar dat zijn nare mensen, die doen rot tegen ons " (UI2) 
Ook de kwaliteit van de woningen loopt uiteen. Sommige respondenten bewonen tot hun tevre-
denheid een nieuwe eengezinswoning Meestal gaat het echter om oude, kwalitatief slechte flats 
uit de jaren '50. Soms is het ruimtegebrek wel zeer nijpend: 
" Het is veel te klein Ik heb dn huis toegewezen gekregen voor mij alleen, het s een halve woning Toen heb ik 
mijn vrouw gehaald ui Marokko, en nu mag ik een grotere woning, maar Je moet wachten, heel lang wachten De 
kinderen kunnen hier niet groot worden Het is een hiaskamertje en één slaapkamerqe voor 5 mensen De kinderea 
zijn nog klein, ze slapen allemaal bij hun moeder Maar ik heb hun moeder ook nodig [lacht, verlegen] " (U19) 
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E. Jeugdcriminaliteit 
Een veel terugkerend gespreksthema is de toegenomen criminaliteit onder de Marokkaanse jonge-
ren, die veel respondenten met schaamte vervult· 
" Het ging vroeger leuker russen de Nederlanders en de Marokkanen Dat komt door de buitenlandse jongeren 
Ging (e vroeger naar een winkel om kleren te kopen of zoiets dan was er niemand die raar naar je keek Als wi| nu 
een winkel binnengaan, kijkt iedereen de hele tijd naar ons. Serieus De schaam mij vaak Dat is omdat onze kinderen 
slecht zijn Et zijn et die roken hashies en die drinken en ze stelen tasjes van oude vrouwen Daarom willen de 
Nederlanders niets te maken hebben met ons Ik zie ze vaak rondhangen bij het winkelcentrum, ik erger me daar 
enorm aan, en ik denk de Nederlanders ook Dan ktijg je discriminatie " (U5) 
De meeste respondenten verwijten de politie een te slappe houding. Eén respondent vertelt uit 
eigen ervaring: 
" Maar de fout ligt bij de Nederlanders èn de buitenlanders hoor Nederland is té vrij Mijn zoon heeft een autoradio 
gestolen De politie heeft hem opgepakt Ze kwamen tuet vertellen wat hij had gedaan, maar denk maar nier dat ze 
hem straf gaven Ze geven nog eerder de vader op zijn donder, als hij zijn zoon wil slaan Toen wij in Marokko 
woonden was er nooit iets aan de hand met de kinderen Maar hier, als je iets steek, dan wordt je opgepakt, ze 
schenken een kopje koffie voor je in en je bedje wordt opgemaakt Het is net een hotel in de cel Marokkaanse jon-
gens, daar moet je streng voor zijn Als je ze slaat, dan breken ze niet meer in " (U14) 
F. De opvoedingvan de kinderen 
De meeste respondenten haasten zich te zeggen dat hun eigen kinderen zich netjes gedragen. 
Slechts weinig respondenten melden dat hun kind met justitie in aanraking is geweest. Wel 
wordt er regelmatig gesproken over kinderen (in alle gevallen jongens), die voor leer- en 
opvoedingsproblemen zorgen: 
"Het gaat wel goed met de kinderen op school Alleen nier met de oudste Hij doer alleen maar waar hij zelf zin in 
heeft, we hebben veel problemen met hem Zijn school heeft hij niet afgemaakt, gewoon uit luiheid Soms is hij da-
gen van huis, en dan weten we met waar hij uithangt En als hij thuis komt, komt hij om te eten en te slapen, en dan 
is hl) weer weg Het is hier volgens hem een hotel De jongen leeft op straat en in coffeeshops Hij schijnt ook te 
gokken, maar hoe hij aan dat geld komt wil hu niet zeggen " (Ш6) 
G. Onvoltooide gezinshereniging 
Een terugkerend thema zijn de zorgen die samenhangen met nog in Marokko verblijvende ge­
zinsleden. Een klein aantal respondenten leeft alleen in Nederland, en voelt zich daar niet geluk­
kig bij: 
" Een leven zonder vrouw en kinderen is geen leven Dat is niet goed Je mist de gezelligheid, je bent altijd alleen Je 
moet alles zelf doen, zelf schoonmaken, zelf koken Het is misschien 7 maanden geleden dat ik couscous gemaakt 
heb Ik kan dat niet goed, alleen vrouwen kunnen dat En ik ben een moslim, moslims mogen niet naar de hoertjes 
gaan Maar ik ben ook een man, wat moet ik nou' Man en vrouw apart, dar is nier goed. Ik ga nu ieder jaar naar 
Marokko, soms vaker als er lers aan de hand is daar Dar kost veel geld Als je gezin hier is, dan hoeft dat niet Is er 
een probleem, dan kun je er mereen wat aan doen " (U38) 
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Andere respondenten worden in beslag genomen door hun zorgen aangaande kinderen die niet 
voor gezinshereniging in aanmerking kwamen of dreigen te worden teruggestuurd: 
" Het is allemaal heel moeilijk, heel moeilijk Ik heb 6 kinderen van een vrouw en van een andere vrouw heb ik 10 
kinderen, en die zijn ook hier Maar 4 daarvan hebben geen verblijfsvergunning Ik ben nu 10 jaar bezig met een 
advocaat en ik heb pas drie weken geleden gehoord dat ze niet mogen blijven De politie zegt deze kinderen moe­
ten terug naar Marokko. Maar hun vader is hier, hun moeder Б spoorloos, waar moeten ze heen' Nu is er een pro­
bleem, een heel groot probleem " (U35) 
9.1.2 Bronnen van Welbevinden 
A De Gezinshereniging 
De gezinshereniging, zeker wanneer deze pas voltooid is na lang wachten vormt een duidelijk po­
sitieve invloed op het welbevinden. Door de gezinshereniging wordt de respondent verlost van de 
problemen die samen hangen met het "opvoeden op afstand", zijn financiële armslag neemt toe en 
hij beschikt over een sociaal netwerk aan huis, dat zorgt voor zijn praktische en emotionele onder-
steuning Het contrast met het leven vóór de gezinshereniging is soms groot: 
" Ik zat vroeger in de ploegendienst, en ik heb altijd in pensions gewoond, altijd met grote groepen mensen Soms 
20, soms 30 Als ik 's nachts gewerkt had moest ik slapen terwijl anderen zaten te kaarten en muziek te maken Op 
het laatst was het wel beter, ik woonde in een huis bij allemaal Nederlanders, die hielpen me met allerlei dingen 
Maar sinds 2 jaar zijn de kinderen hier, nu s alles goed Het geld is beter, het huis is beter, de kinderen doen hun 
best Het is éen grote verbetering " (U16) 
В Werk 
Zoals werkloosheid geldgebrek, verveling en isolement met zich meebrengt, brengt werk geld, 
voldoening en sociale contacten. Dat is niet altijd zo, de contacten kunnen ook minder plezierig 
zijn, het werk kan ongezond of geestdodend zijn en de betaling verre van riant. Toch is bij de 
werkenden het werk vaak een bron van welbevinden: 
" Ik werk hier al 22 jaar Ik ben begonnen als hulpje, en na een tijdje ben ik op de fötozettenj gekomen Het groot-
ste gedeelte, een jaar of 15 ben ik oflsetdrukker Niet zomaar drukker, ik ben proefdrukker Ik maak drukproeven, 
alles met de hand En daarmee ga ik naar de grote drukkerij, en kijken ze naar het resultaat Zijn ze tevreden, dan 
gaan ze met diezelfde litho's drukken Het is echt handwerk nog, kleurtje voor kleurtje, velletje voor velletje Elk 
druk moet je zelf kijken en meten De kleuren opvoeren enzo Het is heel mooi wetk Je beslist zelf hoe iets eruit 
komt te zien Ik ben eigenlijk mijn eigen baas Ik heb ook een leerling erbij, het kan niet beter En ik heb altijd met 
Nederlanders gewerkt Ik had goede contacten en slechte contacten, maar dat is normaal. Sommige collega's zijn 
echt vrienden geworden loen ik in het ziekenhuis lag, leefden ze echt mee Ze kwamen helemaal uit Rotterdam om 
me op te zoeken " (U28) 
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С Sonale Contacten 
Sociale contacten met familie, met landgenoten en met Nederlandse collega's en buren dragen voor 
veel respondenten bij aan hun welbevinden Respondenten met veel sociale contacten ondervin­
den daarvan ondersteuning en een gevoel van geborgenheid Vooral contacten met familieleden 
zijn belangrijk, en veel oudere Marokkanen kunnen terugvallen op hun volwassen kinderen 
" Ik heb nog drie zwagers in Nederland en een broer Mun andere broer is teruggegaan Ik zie ze wel geregeld, 
maai ze wonen in een andere stad Maar mijn zoons helpen me met alles, die kennen goed Nederlands Is er een 
probleem, dan maken we een vergadering Iedereen komt rond de tafel zitten en dan praten we erover Alleen met 
de kinderen, andere mensen niet Als we hier thuis zun, dan ben ik hun vader Maar buitenshuis zijn we gewoon 
vrienden "(U17) 
Bi] de contacten met Nederlanders zijn de relaties met de buren belangrijk 
" Vroeger was een heel gezellige tud Mensen vonden het kuk om met je te praten Je vierde samen feest met de 
Nederlanders, je werd op verjaardagen uitgenodigd en als het nieuwjaar was Het is nu wel wat minder geworen 
De werk zelf niet meer, en de meeste collega's zijn nu met pensioen Ze zijn oud geworden Ze hebben nu meer tijd 
om over hun leven na te denken Ze denken over de oorlog, en over familieleden die ze zqn kwijt geraakt En dan 
komt het verdriet boven Maar in de straat is het nog altijd leuk 's Zomers zit iedereen buiten, samen praten, samen 
lachen Ik heb geen familie in Nederland, sinds mijn broer s teruggegaan naar Marokko Maar wel veel kennissen 
die ik nog ken uit Nador Die zie ik ook wel veel, maar ik heb toch meer contact met Nederlanders En Turkse bu­
ren hier in de straat, dat zijn heel goeie vrienden " (U36) 
9.2 Casus-beschrijvingen welbevinden bij de arbeidsmigranten 
Om te laten zien hoe de hierboven toegelichte bronnen van (gebrek aan) welbevinden doorwerken 
in het zelfnarratief van de respondenten volgen nu een aantal casusbeschrijvingen Het betreft 
twee respondenten waarvan het welbevinden "zeer slecht" werd bevonden, één met een "matig" 
welbevinden, één met de kwalificatie "goed" en één met de kwalificatie "zeer goed" 
Casus 1 "Alleen op de wereld1 
Respondent U4 is 63 jaar en afkomstig uit een klein Berberdorp in het Rifgebergte. Hij is sinds 
1965 in Nederland, en heeft meer dan 18 jaar gewerkt in een koekjesfabriek, waar hij dozen van 
29 kilo moest inladen Hij is 7 jaar geleden arbeidsongeschikt verklaard nadat hij last kreeg van 
zijn benen en zijn rug Hij klaagt over chronische pijn in de schouder, de rug en de zij 
Respondent is analfabeet en verstaat weinig Nederlands Dat komt zijn maatschappelijke weer-
baarheid niet ten goede Hij heeft nog een dochter in Marokko voor wie hij een visum heeft aan-
gevraagd Toen hij onlangs bij de vreemdelingendienst liet informeren hoever het ermee stond, 
had men gezegd dat het ministerie van Justitie ermee bezig was Daaruit trok respondent ten on-
rechte de conclusie dat hij naar het ministerie van Justitie moest gaan Hij heeft de trein genomen 
naar Den Haag en is met enig zoeken bij het ministerie aangeland Daar slaagde hij er niet m om 
aan de receptioniste het doel van zijn komst duidelijk te maken en werd niet binnengelaten Hij 
keerde onvernchterzake terug naar Utrecht De machteloze houding die uit deze anekdote 
spreekt, loopt als een rode draad door het interview Over de beginjaren in Nederland zegt hij 
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" De Nederlanders begrijpen ons wel, maar wij verstaan hen niet Toen ik 8 jaar hier werkte kreeg ik kiespijn, maar 
ik durfde geen vri) ce vragen om naar de tandarts te gaan Ik heb twee jaar met kiespijn rondgelopen Ik was bang 
dat ik ontslagen zou worden als ik ziek werd of naar de dokter moest " 
Hij heeft 12 jaar geleden zijn gezin naar Nederland gehaald. Drie kinderen wonen nu zelfstan-
dig, en drie zijn er nog thuis. Hij zegt over de opvoeding van zijn kinderen. 
" Ik heb gedaan wat ik kan om ze ui het geloof op te voeden, maar ze luisteren toch nier Als ik tegen ze zeg dat ze 
iets moeren doen, dan doen ze het juist met Ik wil dat ze vasten en dat ze bidden Maar ik zie ze noem bidden Eén 
jongen is alleen gaan wonen Ik weet niet waar hij uithangt of wat hij doet Hij zegt dat hij naar school gaat, maar 
3c geloof er niet veel van Ze wonen hier in Nederland, ze moeten het zelf maar weten Ak ik er iets van zeg gaan ze 
misschien wel naar de politie Ik bemoei me er liever met meer mee" 
Ook uit andere citaten blijkt dat hl] over zich laat lopen. 
" Ik kijk wel eens televisie, maar niet iedere week Soms ben ik toevallig thuis ab hi| aanstaar De kinderen kijken 
veel naar films en naar voetbal Als ik iets anders zien wü, zetten ze altijd voetbal op. Dan kijk ik maar niet " 
Nergens in het interview is sprake van sociale contacten, met uitzondering van de Marokkaanse 
functionaris in het buurthuis, die wel eens formulieren voor hem invult. Op zijn twee getrouwde 
dochters en zijn alleen wonende zoon kan hij niet rekenen, als het nodig is. 
" Ik ga met vaak naar Marokko, misschien één keer in drie jaar Er s eigenlijk; niemand die ik vragen kan om op het 
huis te passen Er is al twee keer ingebroken, maar ik weet niet wie ik wagen moet " 
Er woont wat familie elders in de Randstad, maar die ziet hij niet veel, contacten bij de moskee 
heeft hij eigenlijk nier 
" Ik ga altijd meteen na het bidden naar huis De moskee is om re bidden, die is er alleen voor het geloof De mensen 
praten veel te veeL" 
Met de Nederlandse buren heeft hij liever niets te maken· 
" De heb het liefste dat ze me met rust laren, dan zijn er geen problemen Ik lojk bever niet naar de buurt, ik doe de 
deur dicht " 
HIJ is ongeletterd en mist de meest elementaire kennis om zich in de Nederlandse samenleving 
staande te kunnen houden. Zijn isolement wordt nog versterkt door het feit dat niemand zich om 
hem lijkt te bekommeren, ook zijn eigen kinderen niet HIJ staat overal alleen voor. Zijn welbe-
vinden werd door de beoordelaars "zeer slecht" genoemd. 
Casus 2· "Ontspoorde kinderen" 
Respondent U 2 6 is 55 jaar, Berber en afkomstig van dorp in de provincie Nador. Vanaf zijn 
komst naar Nederland in 1968 heeft hij zwaar lichamelijk werk gedaan, en voortdurend over-
gewerkt In 1984 is hij vanwege een ernstige hernia afgekeurd en sindsdien is hij gekluisterd aan 
een rolstoel. HIJ heeft nog altijd chronische rugpijn. In 1976 heeft hij een huis gekocht en 
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zi)η gezin overlaten k o m e n Н е с huis is later overigens afgebrand. Aanvankelijk betekende de 
gezinshereniging een verbetering, maar het bleek het begin van nieuwe problemen. 
" Er zijn wel dingen beter geworden Oc kan nou naar de moskee gaan, goed leren over de Koran Er znn nu islamiti­
sche slageis Vroeger wet Sc niet wat voor een vlees er was in de supermarkt Ik kan niet lezen wat er op een blikje 
staat Dan kan ik het wel vragen aan een Nederlander, maar dat was ook een probleem Ik kan hem met verstaan, 
en hu weet met waar ik het over heb Dat s dus beter nu En тип vrouw is hier, ook goed Het is alleen heel slecht 
geworden met de kinderen Ze willen met meer luisteren naar hun vader en moeder Ze hangen altijd op straat 
rond Misschien auto's kapot maken of stelen Cassettes stelen uit een winkel, en de politie pakt ze " 
Respondent legt de oorzaak van de het probleemgedrag van zijn zoon bij de politie en de verzor­
gingsstaat, die zijn vaderlijke gezag ondermijnen. 
" Ik heb nou grote problemen met de kinderen Waarom gaat dat zo slecht' De politiemensen luisteren niet naar de 
vader Als mi|n kind ruzie met mq heeft en hij loopt weg, dan gaat hu naar de politie Dan knjgt hl] een uitkering, hi) 
krijgt een huis, hij knjgt alles Waarom zou hij nog luisteren naar znn vader, als hu goed te eten knjgt, en een goede 
plek om te slapen Hij kijkt toch alleen maar naar het geld ЛЬ hij geld heeft gaat hu gokken in de automaten Een 
halfuur, klaar, op Wat gaat hu doen' Hu steelt uit een auto Een auto kost nieuw 35 000 Hu breekt hem open en 
hi] steelt een radio of hu steelt geld Die auto is kapotgemaakt Dat vindt hij niet erg Maar als de Hollanders nou 
geen geld aan hem geven, dan moet hij wel naar huis Waar moet hij anders heen' Misschien kan hij een nachtje bij 
vrienden slapen of ui het park. Dat doet hu twee weken of dne weken Maar dan komt hij toch naar huis Hu krijgt 
een beetje klappen en daarna luistert hu naar zijn vader en zijn moeder Hu moet werk zoeken en zijn eigen geld 
verdienen Niet zomaar geven, dat is te gemakkelijk " 
D e respondent meent dac er een voorkeursbehandeling voor jeugdige del inquenten is bij de toe­
wijzing van huisvesting Hij voelt zich zelf daarbij achtergesteld 
" Moet je horen, ik vraag nu al twee jaar om een ander huis Ze zeggen altijd dat Б moeilijk voor jou, je moet wach­
ten Maar als zo'n jongen wordt opgepakt krijgt hij geen straf, nee, hu krijgt een uitkering en een huis En ik moet 
wachten Dn huis в met goed. Ik heb een probleem met mijn rolstoel. Als er iemand naar de WC moet, of mijn vrouw 
gaat koken ш de keuken, dan moet de rolstoel altijd naar buiten worden gereden Maar dat is niet het ergste Dat is 
het vocht, vooral m de winter, dan wordt alles nat En als et iemand gaat douchen dan zijn alle muien nat En het is 
een hoekhus, altijd staat de wind erop, het tocht altijd Dat is heel slecht voor mijn rug en voor mijn reuma. Ik ben 
wel 1$ keer bij huisvesting geweest Ik moet altijd wachten Ik heb ook aan huisvesting geschreven ik wil bij 
Nederlanders wonen Dne jaar geleden woonde hier één andere Marokkaan Verder alleen maar Nederlanders, 
allemaal rustig Als je ging praten met een Hollandse man of vrouw, dan luisterden ze naar je Maar nu wonen er al-
lemaal Turken en Marokkanen, de kinderen stelen en doen slechte dingen De Hollanders luisteren soms nog wel, 
maar soms met meer Waarom doet huEvesting dat'" 
D e oudste zoon is na zijn huwelijk in rustiger vaarwater terecht g e k o m e n , maar nu is zijn jongste 
zoon ontspoord 
" Het is een bandiet Hu heeft zijn school niet afgemaakt, en daarna ging het helemaal fout Hu is getrouwd, zijn 
vrouw woont hier bij ons, maar hu is weg Soms komt hu hier en soms met Ik vraag aan hem waarom kom je niet 
thuis' Maar hij ziet er geen probleem in (Zacht] Hu heeft een andere vrouw " 
Een pleister o p de w o n d e is de middelste zoon 
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"Ahmed doet wel zijn best HIJ beeft de MAVO afgemaakt CD hij doet nou nog een cursus En hij heeft werk ge­
vonden" 
Deze respondent heeft het met gemakkelijk. Daar staat tegenover dat hij veel Marokkaanse ken­
nissen heeft: 
" Ik ken heel veel Marokkanen Ook bij de moskee, ja. Ik ga als ik tnd heb naar de moskee, als het kan iedere dag 
En als het dochr gebed s geweest, dan is het niet zo lang tot de 'air Waarom zou ik naar huis gaan' Thuis heb ik 
ook niets te doen Ik blijf bever praten met deze of met deze Maar bucen Niet binnen de moskee, dat mag met " 
Het gaat slecht met deze meneer en hij is somber Hij is invalide en heeft veel pijn Hij is afge­
keurd, heeft geldzorgen en hij verveelt zich Zijn grootste probleem zijn echter de kinderen. Hij 
ziet zichzelf als slachtoffer van de Nederlandse instanties, die hij verantwoordelijk stelt voor zijn 
slechte woonsituatie, de teloorgang van de buurt en de ontsporing van zijn kinderen. Zijn veel­
vuldige contacten met andere Marokkanen lijken nauwelijks tegenwicht te bieden aan alle ellen­
de. De beoordelaars noemden zijn welbevinden "zeer slecht" 
Casus 3 ' "Zorgenkinderen" 
De volgende respondent, U46, is 58 jaar, spreekt Berber en is afkomstig uit een dorp in de pro­
vincie Nador Sinds 1966 is hij in Nederland en heeft in 15 jaar tijd 12 baantjes gehad, waarbij 
het steeds om zware lichamelijke arbeid ging. In 1981 werd hij met een groot aantal anderen 
ontslagen omdat er niet genoeg werk meer was en is sindsdien werkloos gebleven De laatste jaren 
heeft hij last gekregen van hernia, waarvoor hij 4 jaar geleden een operatie onderging. Hij is nog 
steeds onder behandeling en heeft soms moeite met staan en lopen. Over zijn rugklachten klaagt 
hij niet veel. Zijn zorg gaat uit naar zijn verstandelijk gehandicapte dochter, die bovendien spas­
tisch is en last heeft van epileptische toevallen. 
" Ik wil dat ze ook geregeld buiten komt Dat is wel lastig, want ik moet dan eerst haar rolstoel naar beneden dra­
gen, en dan til ik haar twee trappen af Dan voel ik mijn rug, к weet dat het met goed zit Ik heb gevraagd om een 
gelijkvloerse woning, maar dat krijg ik met Dat Б jammer, maar ik ben toch blij ze her bij me is, en met meer in 
Marokko" 
Zijn vrouw en kinderen zijn pas anderhalf jaar hier, en daar is hij gelukkig mee Zijn grootste 
zorg betreft echter zijn twee dochters die nog in Marokko zijn· 
" Ik heb het huis m 1983 aangevraagd, maar het duurde tot 1990 voor dat ik het kreeg toegewezen Ik heb de kin­
deren laten komen, maar mijn twee dochters waren toen ouder dan 18 jaar De politie is langs geweest en ze 
moesten terug Ze wonen nu bij familie in Marokko, maar ik maak me altijd zorgen over ze Ze bellen huilend op dat 
ze naar hun eigen gezin willen De slam zegt dat je je dochters altijd thuis moet houden, maar dat kan helemaal 
niet" 
Wanneer ik hem vervolgens vraag om zichzelf te plaatsen op de Cantnl-schaal, zegt hij. 
" Zet mij maar in het midden Ik ben niet ontevreden, maar ak mijn dochters hier konden komen, dan was alles goed. 
Dan stond ik bovenaan " 
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En inderdaad toont hi] zich een tevreden man, ondanks de grote problemen waar hi) mee te kam­
pen heeft. 
" De kinderen doen heel erg hun best Mijn kinderen gaan naar een school waar nier veel andere buitenlandse 
kinderen zitten Dar s mi) aangeraden, en dar bevalt heel goed De meester op school zegt ook zulke Marokkaanse 
kinderen maken wu weinig mee Andere kinderen geven vaak een grote mond, maar die kinderen van u leren heel 
goed en ze geven geen last in de klas " 
Over Nederland laat hij zich waarderend uit 
" Ik woon hier nu 27 |aar ш Nederland en ik vind da een fi|n land Ik heb het altijd goed kunnen vinden met de 
Nederlanders Ik hoor wel verhalen dat het allemaal zo slecht s in de buurt, en dat er wordt gediscrimineerd, maar 
ik heb het nog met meegemaakt Er wonen niet veel Nederlanders in de buurt, maar ik heb één Nederlandse buur-
man, die helpt mi) met alles Dat s een hele goede man " 
Deze respondent heeft zorgen in overvloed Hij heeft hernia, een meervoudig gehandicapte doch-
ter, een ongeschikte woning en er zijn geldzorgen Toch zegt hij dat er slechts één ding ont-
breekt aan zijn geluk, en dat is dat zijn dochters niet bij hem zijn Voor het overige lijkt hij zijn 
lot de accepteren zonder een spoor van bitterheid Het enige dat voor hem telt is dat hij al zijn 
kinderen bij zich heeft, zodat hij voor ze kan zorgen De beoordelaren beoordeelden zijn welbe-
vinden dan ook niet als "slecht" maar als "matig" 
De hier gepresenteerde casussen waren voorbeelden van respondenten met een matig tot zeer 
slecht welbevinden Er zijn in het oog springende overeenkomsten de verhalen zijn grotendeels 
opgebouwd uit dezelfde elementen Het welbevinden wordt nadelig beïnvloed door werkloosheid, 
geldgebrek, problemen met de gezondheid en zorgen om de kinderen Er zijn echter belangrijke 
verschdlen in accent en beleving De relatie met de kinderen staat bij de een in het teken van 
vervreemding, bij de ander van grote betrokkenheid Voor de een is ziekte of werkloosheid be-
langrijke oorzaak van alle ellende, in het verhaal van de ander spelen deze factoren een onderge-
schikte rol Het gewicht dat de respondent eraan toekent en de plaats die hij ervoor inruimt in 
zijn verhaal zijn bepalend voor de beoordeling van de mate van welbevinden 
Dat is ook het geval bij de volgende casussen, waarbij het welbevinden als goed tot zeer goed 
werd beoordeeld. 
Casus 4 "Eind goed, al goed " 
Respondent U10 is 65 jaar, afkomstig uit de stad Nador HIJ is sinds 1966 in Nederland en heeft 
19 jaar gewerkt bij de spoorwegen, waar hij expresgoederen in de wagons laadde Tot hij rug-
klachten kreeg. 
" De specialist maakte een toto en hi) zegt meneer, er zun twee rugwervels stuk Er kan met veel aan gedaan wor-
den, (e mag niet meer tillen Maar de controledokrer van het werk zei. Je moet weer gaan werken Ik ben met een 
hoge chef gaan praten, en die zei je kunt ook met de electnsche karretjes gaan njden, maar daar moet je wel een rij-
bewijs voor halen Dat wilde mijn eigen chef met, die zei je krijgt alken dit werk, en anders niet En nu zit ik thuis 
Maar zo is het feven Gelukkig heb ik heb nu tijd voor mqn kinderen 's Zomer ga ik wandelen met de kk-tne meisjes 
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bi) het kanaal, of gewoon bij mij in de straat. Soms ga к iemand helpen, of met de meisjes naar het park. Of ik blijf 
thuis, want er moet nog wat geverfd worden en behangen " 
Zijn rug bezorgt hem nog altijd pijn: 
"Alles is slecht met die rug, 100%. Soms weet ik met hoe ik moet zitten of liggen Alles doet me dan pijn. Een andere 
keer gaat het wel weer." 
Sinds één jaar is het gezin in Nederland. Daarover is hij zeer verheugd, en dat stelt al het andere 
in de schaduw. Hij heeft er ook jaren op moeten wachten. Hij heeft heel lang in pensions ge-
woond: 
" We zaten best goed, met 4 of 5 man. Bij een Hollandse familie, aardige mensen. Er waren ook pensions waar ze 
met 30 of met 100 mensen bij elkaar woonden Daar werd niet schoongemaakt, en ze sliepen met een heleboel bij 
elkaar, op stapelbedden. ЛЬ iemand boven je wilde slapen, moest jij ook gaan slapen. Bij ons was dat veel beter. Ik 
heb heel lang bn die mensen gewoond, en daarna woonde ik op kamers, bij Hollanders die een bed of een kamer 
over hadden. Op het laatst woonde ik hier bi] mensen uit Marokko Die man had een huis gekocht, hij woonde 
boven en ik woonde beneden samen met 2 zoons van hem Maar toen zijn zoon ging trouwen, moesten ze mijn 
kamer ook hebben. Ik moest een andere woning zoeken. Wat moest ik doen' Ik kon niet op straat gaan slapen. 
Toen ben ik bu huisvesting gaan vragen, ik stond al 4 jaar ingeschreven, sinds 1980. Ze zeiden dat ik nog 5 (aar 
moest wachten Ik zei: dat в teveeL Ze zeggen ju hebt een groot huis nodig, daar moet |e op wachten. En ik heb 
weet een kamer gevonden en ik heb gewacht, ik heb 11 (aar gewacht Maar nu heb ik toch dit huis gekregen. En 
ik kon mijn familie gaan halen in Marokko, paspoort in orde en alles, ik heb ze gehaald. Nu zijn ze hier " [lacht]. 
Tot op het laatst is het onzeker geweest of het allemaal wel door zou gaan: 
" Er was nog een probleem met mijn dochter. De poUtie zegt: je dochter s 19 jaar. Je kinderen moeten komen voor­
dat ze 19 jaar zijn. Ik zeg. maar ik kan haar niet alleen ш Marokko achterlaten. De politie zegt: meneer, je moet rus­
tig afwachten tot er een beslissing is Je kunt met zomaar je dochter gaan halen Toen ben ik naar Marokko gegaan. 
Toen ik in Marokko was kwam de brief dat het huis et was, ik moest binnen een week ja zeggen. ЛЬ ik dat niet 
deed kreeg iemand anders het huis en dan moet ik weer 6 maanden wachten of een jaar. Mijn familie belde, en ik 
ben meteen teruggegaan, het huis bekijken Et moest nog veel aan worden gedaan Die muur was eruit, die moest er 
weer in. De woningbouwvereniging zegt tegen mij' er zijn problemen met dat huis, u moet geduldig wachten. Ik 
heb gewacht van augustus tot december en toen kreeg ik de sleutel. Toen moest ik er nog van alles aan doen, want 
ze hadden alleen maar die muur enn gezet, verder met. Maat toen het klaar was, kon ik terug naar Marokko, om de 
kinderen te halen Veel problemen, toen Maar s alks goed. Ik ben gelukkig, ik voel me goed." 
De blijdschap over de komst van het gezin naar Nederland is in het gehele interview terug te vin­
den. Zijn nicht bereidt hem bovendien nog een aangename verrassing: 
" Ik had het huis, maar verder had ik niets Ook geen geld, dat op en neer gaan naar Marokko gaat met grate 
[lacht] Je moet alks nog kopen, tafels, stoelen, bedden Deze banken hebben ze voor mij gemaakt, in het geheim. 
Toen ik uit Marokko kwam met mijn vrouw zijn we eerst naar haar ouders gegaan, die wonen in Brussel. Daar zijn 
we 10 dagen gebleven En toen wilde ik naar huis gaan, maat hij zei Nee, bluf nou in Brussel. Het is bijna ~ led al 
Kbier, bluf bij ons leest vieren. Later begreep ik waarom Toen ik hier kwam stonden er deze banken, gloednieuw. 
Die heeft de man van de dochter van mijn zuster voor ons gemaakt, toen ik weg was!" 
Wanneer ik hem vraag zichzelf te plaatsen op de Cantril-schaal zegt hij: 
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" Helemaal bovenaan Het б nu helemaal goed. Mijo familie is au bq mij. Ak er iemand ziek is ben ik erbij. Als er 
ets niet goed gaat, dan kan ik er wat aan doen. Toen mijn familie in Marokko was zag ik ze soms 8 maanden of een 
jaar niet. Kinderen opvoeden in Marokko s duur, misschien wel duurder dan in Nederland. Een goede school kost 
geld, de dokter, medicijnen, verzekeringen, alles. Vroeger liep ik altijd te denken, ik was altijd moe. Nu β alles 
beter. En ik koop geen brood meer in de winkel. Mijn vrouw maakt het zelf, alles. Brood, koekjes, oliebollen, alles. 
Heerlijk. Veel beter dan de winkel. Alles is nu beter geworden." 
Hij heeft jarenlang van het ene pension naar het andere gezworven, en zwaar werk gedaan tenge­
volge waarvan hij is afgekeurd. Hij heeft bovendien vaak hevige pijn in zijn rug. Ondanks alle te­
genslag is er geen spoot van bitterheid of teleurstelling. Hij is na vele hindernissen herenigd met 
zijn gezin (op 64-jarige leeftijd!), en daardoor raken alle minder vrolijke zaken op de achtergrond. 
Zijn welbevinden werd als "Goed" beoordeeld. 
Casus 5: "Evenwicht" 
Respondent U 4 l is 48 jaar, Berber, en afkomstig uit een dorp in de provincie Nador. In tegen­
stelling tot de meeste arbeidsmigranten heeft hij de lagere school voltooid en zelfs enige jaren ver­
volgonderwijs genoten. Vanaf zijn komst naar Nederland in 1969 tot op heden is hij werkzaam 
bij de gemeente, de laatste paar jaar ak hovenier en grafdelver op een gemeentelijke begraaf­
plaats. Hij houdt van zijn werk: 
" Het is wel zwaar werk, maar dat geeft niet. Ik werk er graag en ik ben graag buiten. Het is soms wel verdrietig 
werk, je komt veel mensen tegen die net iemand hebben verloren. Je staat dicht bij het verdriet van de mensen. 
Toch is het wel fijn, om mensen met verdriet een beetje te kunnen bijstaan." 
Hij herinnert zich de eerste jaren in Nederland als een leuke tijd, waarin de mensen vriendelijk 
en behulpzaam waren en je zonder moeite werk kon vinden. Maar toch is hij over de huidige tijd 
ook te spreken: 
" Er zijn nu veel meer buitenlanders, en de kranten berichten daar niet altijd even goed over. Als er iets wordt gesto­
len of er worden drugs verkocht, dan wijzen ze snel naar de buitenlanders. Maar het is wel beter dar je tegen­
woordig de taal kunt verstaan. Je hebt nu beter contact met Marokkanen èn met Nederlanders. Er zijn 
Marokkaanse televisie-programma's Je kunt nu naar een Marokkaans café als je onder de Marokkanen wilt zijn en 
naar het buurthuis als je met de Nederlanders wilt zijn Dat s goed Et zijn bij de instanties overal Marokkanen die 
je verder helpen, als je het allemaal niet zo goed begrijpt Dat zijn belangrijke verbeteringen, dat hadden wij vroeger 
met. En, ak je eerlijk bent: vroeger waren we ook het geloof een beetje kwijt Jonge jongens, geen vrouw hier, geen 
gezin. Dan ga je met de Hollanders mee, een pilsje drinken Maar zo vanaf 1978 is dat anders geworden. Er zijn 
moskeeën gekomen, en de mensen doen weer hun best voor het geloof. Het s tegenwoordig allemaal beter Ik maak 
eigenlijk nooit vervelende dingen mee. Ik heb goede buren, discriminatie heb ik nooit ervaren. Het is leuk werk, 
aardige collega's en de kinderen doen goed hun best. Wat wil je nog meer? Ik zou niet weten wat ik nog te wensen 
had. Alleen één ding, daar maak ik me wel een beetje zorgen over' mijn ouders. Die worden oud, en hun gezond-
heid is met zo goed meer. Ik zou graag goed voor ze willen zorgen, maar daarvoor zie ik ze veel te weinig. Met mijn 
werk kan ik niet ieder jaar naar Marokko, laar staan vaker. Vakantietijd of niet, begraven gaat altijd gewoon door." 
Hij heeft veel contacten met ander Marokkanen. Zijn familie ziet hij vaak, en hij gaat ook veel om 
met mensen die hij nog kent uit Nador. Daarnaast heeft hij ook aardig wat Nederlandse kennis-
sen: 
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" Toen ik ging verhuizen kreeg ik hulp van alle kanten, van Nederlanders èn Marokkanen De Nederlanders heb-
ben geholpen met het sjouwen van de spullen, en sommige meubels heb ik van hun gehad. De Marokkanen hebben 
van tevoren veel geholpen, met schuren en verven en behangen " 
Er is bi] deze respondent geen sprake van een thema dat alle andere overheerst, eerder is er een 
patroon van evenwicht. Bi] de vraag naar de veranderingen sinds de beginjaren in Nederland 
maakt hij uitgebreid de balans op, die duidelijk aan de positieve kant doorslaat Ook is zijn werk 
bevredigend en verdient het redelijk, de contacten met enerzijds Nederlanders en anderszijds 
Marokkanen zijn harmonieus. HIJ heeft niets te wensen; of het zou moeten zijn dat hij zich meer 
om zijn ouders kon bekommeren. De beoordelaars concludeerden dat zijn welbevinden "zeer 
goed" was. 
9-3 Welbevinden bij de leerkrachten 
Zoals ik eerder al opmerkte verschillen de bronnen van het welbevinden bij de leerkrachten van 
die van de arbeidsmigranten. De leerkrachten hebben bijvoorbeeld allemaal een redelijk betaalde 
baan, hebben geen gezondheidsklachten ten gevolge van zware lichamelijke arbeid en zijn tame-
lijk goed gehuisvest. Desondanks werd bij de helft van hen het welbevinden beoordeeld als 
"slecht" of "zeer slecht". 
9.3.1 Bronnen van gebrek aan welbevinden 
De redenen van dit geringe welbevinden hebben veel te maken met de psychische belasting die 
het werk van de leerkrachten met zich meebrengt. Er is vaak een hoge werkdruk en de positie van 
de leerkracht als intermediair tussen de school en de Marokkaanse ouders plaatst hen tussen twee 
vuren. 
A. De hoge werkdruk 
Een Marokkaanse leerkracht heeft het doorgaans druk. Hij heeft zelf de verantwoordelijkheid 
voor het ontwikkelen en selecteren van het lesmateriaal, er wordt een beroep op hem gedaan om te 
tolken en brieven te vertalen, hij wordt ingeschakeld om te bemiddelen wanneer er problemen 
zijn tussen ouders en schoolleiding en hij moet daarnaast ook nog lesgeven. Vaak geeft hij op 
meerdere scholen tegelijk les om aan voldoende uren te komen voor een redelijk inkomen. 
Soms valt hij ook in voor zieke collega's, wanneer de school er niet in slaagt een vervanger te vin-
den: 
" Ik geef al een ajd meer dan 40 uur per week ks, en dat в veel We waren hier eerst met 3 leerkrachten, maar er 
zun er nu twee in de ziektewet, in verband met spanningen enzo Die moet ik allebei vervangen Ik heb normaal 60 
tot 70 teerlingen, ik heb er nu 179 Oc vind het moeilijk om te zeggen tegen die kmderen jij krijgt wel les, en jij met 
Dat vind ik sneu. Wat heb ik gedaan' Ik heb hele grote lesgroepen gemaakt Dat gaat wel ten koste van de per-
soonb|ke aandacht, maar het Б in elk geval eerlnk verdeeld. Ik heb dus een zware baan, dat mag je wel zeggen En 
daarnaast volg ik nog 5 uur Nederlandse les in de week, en ik doe nog allerlei dingetjes zo op school, vertalen en 
praten met de ouders ab er problemen zijn " (L13) 
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В De relatu mtt de school 
Een tweede probleem is dat het eigen taal onderwijs stiefmoederlijk wordt behandeld door de 
schoolleiding. Er zijn onvoldoende faciliteiten, er is geen geld voor lesmateriaal of een ontoerei­
kende lesruimte. Hoewel de school bij problemen graag gebruik maakt van de bemiddeling door 
de Marokkaanse leerkrachten, worden ze door de collega's niet altijd serieus genomen: 
" Ze vinden het OETC gewoon overbodig Het OETC moet worden ontwikkeld in samenwerking met de 
Nederlandse leerkrachten, het moet geïntegreerd zijn in het lesprogramma. Je kunt niet gewoon lesmateriaal uit 
Marokko overnemen en hier toepassen Je moet het Nederlandse systeem volgen Maar ik zeg )e de waarheid |e telt 
gewoon niet mee voor ze Je staat in de hoek Ze vinden dat het ten koste gaat van de Nederlandse les, zeggen ze 
Sommigen denken dat de kinderen naar Marokkaanse les gaan om te spelen Terwijl ik me hier rot sta te werken " 
(L15) 
С De геШи met de ouders 
Een derde probleem is de relatie met de ouders Traditionele ouders maken soms bezwaar tegen 
gemengde gymlessen, zwemlessen of schoolkampen. De Marokkaanse meester krijgt dan de on­
dankbare taak om te bemiddelen, hetgeen zijn imago bij de ouders kan schaden Bovendien ver­
wachten de ouders van de leerkracht dat hij veel aandacht besteedt aan het geloof. Soms is er 
sprake van een duidelijke rivaliteit tussen de koranles in de moskee en de OETC-lessen op school-
" De ouders zijn eigenlijk de baas op school, de OETC lessen zijn er eigenlijk op hun verzoek Gelukkig weten ze 
dat niet, anders kregen we nog meer bemoeizucht Ik denk dat 90% eigenlijk alleen maar lessen over de islam wiL 
Ze hebben zelf ook niks anders geleerd dan de koranschool Ze weten niet wat goed voor hun kinderen is, ze 
weten niets van pedagogiek Ze sturen die kinderen 4 keer per week naar koranles, die kinderen worden 
overbelast En de imam zegt mets mag. alles is heraam De mensen vertrouwen de imam, ze geloven alles wat hg 
zegt Voor hun is hu de tweede profeet Terwijl de leerkrachten meestal veel meer hebben geleerd over de koran 
dan die imam Maar ak je tegen de imam ingaat ben je volgens hen geen goede moslim " (13) 
9.3.2 Bronnen van welbevinden 
De specifieke bronnen van het welbevinden bij de leerkrachten vormen deels een spiegelbeeld van 
de hiervoor genoemde factoren die het welbevinden ondermijnen de waardering voor de onder­
wijskundige kwaliteiten van de leerkracht en de kunst om behoedzaam te manoeuvreren tussen 
enerzijds Nederlandse collega's en anderszijds de Marokkaanse ouders 
A Waardering 
Wanneer de competentie van de leerkracht door de schoolleiding wordt erkend en het eigen taal 
onderwijs een volwaardige plaats heeft binnen het leerplan heeft dat een gunstige invloed op het 
welbevinden: 
" Ik weet dat onder de Marokkaanse leerkrachten veel ziekteverzuim voorkomt De werkdruk is hoog, en er komen 
veel spanningen voor Het s belangnjk dat de schoolleiding achter je staat Problemen en stress komen vooral voor 
als je met met respect wordt behandeld. Hier op school is het OETC geïntegreerd in het leerplan, we behandelen 
dezelfde thema's als in de andere klassen, we doen mee aan de weeksluiting En de collega's hebben mij ook nodig, 
bu de interculturele activiteiten Er zijn hier 10 nationaliteiten op school, dus daar wordt veel aan gedaan Er zijn 
veel Marokkanen, dus moet Marokko goed vertegenwoordigd worden Daar zorg ik voor, en dat wordt 
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gewaardeerd. Dus als je waardering krijgt, dan kun je de stress ook wel aan. Weet je waar het ook door komt' Door 
de politiek. Staatssecretaris Wallage, die wil in 1996 het eigen taal onderwijs afschaffen, omdat het allemaal toch 
geen niveau heeft. Wat denkt zo'η man wel? Ik heb 30 jaar onderwijservaring! Als de politiek ons wat meer seneus 
nam, dan deden de schooldirecteuren dat ook vaker." (L6) 
B. De verhouding met de collega's en de ouders 
Zoals uit het voorafgaande duidelijk werd, bestaat voor de leerkrachten altijd de dreiging dat hij 
tussen twee vuren komt te staan. Er zijn verschillende mogelijkheden om de controverse uit de 
weg te gaan. Goede relaties met de ouders hoeven niet op gespannen voet te staan met de ver­
standhouding met de collega's. Maar er zijn geregeld toch problemen waarbij de leerkracht onder 
druk staat om partij te kiezen. Veel leerkrachten kiezen voor de school en nemen afstand van de 
ouders. Dat is vervelend, maar het gaat minder ten koste van het humeur dan de keuze vòòr de 
ouders en een isolement ten opzichte van de collega's waar je dagelijks mee te maken hebt. Op de 
meeste scholen komt het niet tot directe confrontaties, hetzij omdat de ouders, hetzij de school 
voldoende tolerantie weet op te brengen. Er hoe dan ook veel af van de vaardigheid van de leer-
kracht in het bespelen van het spanningsveld tussen beide: 
" De gemengde activiteiten leveren wel eens problemen op. We hebben gelukkig een ruimte waar we de jongens 
en de meisjes apart kunnen laten gymmen Nederlandse leerkrachten vonden dat niet kunnen, maar we hebben 
met ze gepraat. We hebben ze verteld dat het traditionele ouders zijn, de school s onbekend terrein voor ze. En dan 
kun je ze beter een eindje tegemoet komen dan dat ze van de school vervreemden, uiteindelijk is dat beter voor de 
kinderen. Bij gezamenlijke kampen blijven sommige ouders moeilijk doen, dan zoek ik individuele oplossingen Ik 
zeg bijvoorbeeld tegen die vader' je hebt geen werk, je hebt tijd. Ga mee! Je moet wel goodwill hebben bij de 
ouders, daar moet je aan werken. Dat hebben we hier op school zo gedaan. Op zaterdag zijn de kinderen vrij, de 
school heeft ruimte ter beschikking gesteld aan de ouders, zodat ze extra activiteiten voor de kinderen konden 
organiseren. Maar toen de ouders alleen maar koranlessen wilden, heb ik gezegd dat ze ook ontspannende dingen 
moesten organiseren Muziek bijvoorbeeld, of dans. Dar stuitte weer op bezwaren, maar knutselen, daar gingen ze 
mee akkoord En zo hebben we het gedaan, samen met het buurthuis; de ene keer voor de jongens, de andere keer 
voor de meisjes " (L2) 
9.4 Casus-beschrijvingen welbevinden bij de leerkrachten 
Maatschappelijke deprivatiefactoren vormen geen belangrijke thema's in de zelfnarratieven van de 
leerkrachten. In vrijwel alle gesprekken werd veel plaats ingeruimd voor het werk, de werkdruk 
en de relaties met de school en de ouders. Alleen bij leerkrachten met een goede score voor wel-
bevinden is er ook nog ruimte voor andere thema's. Ik geef hier 4 casusbeschrijvingen, rwee van 
leerkrachten waarvan het welbevinden als "zeer slecht" werd beschreven, één met de kwalificatie 
"goed" en één "zeer goed". 
Casus 1: "Ik voel me net een voetbaf 
Leerkracht L20 is 47 jaar, Berber en afkomstig uit de stad Al Hoceima. In Marokko was hij 10 
jaar lang werkzaam in het onderwijs. De eerste twee jaar kreeg hij daarvoor geen geld en moest 
hij leven van een toelage die zijn vader hem stuurde. Hij was gestationeerd in de stad, maar ver-
i zorgde het onderwijs in scholen in de omringende dorpen. Daar moest hij lopend of liftend heen, 
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soms 10 ki lometer ver. Meestal had hij dan g e e n onderdak, en sliep in het schoolgebouw. Later 
werd het beter, maar toen zijn familie in 1974 werk voor hem vond in Nederland, greep hij die 
kans met beide handen aan. Hij heeft in Nederland verschillende baantjes gedaan tot hij in 1 9 8 1 
weer in het onderwijs aan de slag kon. Hij geeft nu les op 2 scholen. O p de school waar hij het 
meest werkt heeft hij problemen: 
" Vlak voor dat je kwam heb ik weer ruzie gehad met de directeur. Ik hoor van een heleboel Marokkaanse 
leerlingen dat ze door bepaalde Nederlandse meesters worden genegeerd, of ze worden afgebekt Ik vind dat ik 
daarover met die leerkrachten moet gaan praten. Maar een van die leerkrachten was wel het schoolhoofd, en dat is 
geen goed voorbeeld. Ik hoop dat het geholpen heeft, maar ik weet het niet. Ze nemen me daar niet serieus. Het is 
dar de ouders OETC willen, voor het team hoeft net allemaal met." 
D e relaties m e t de ouders zijn daarentegen goed: 
" De zie de meeste ouders in de moskee. Als ik zeg dat het belangrijk is, dan komen ze wel bij rapportbesprekingen. 
De gemeente heeft voorgesteld om het OETC in het vervolg buiten schooltijd te houden. Daar zijn de ouders 100% 
op tegen, ze zijn zelfs wezen demonstreren." 
G e m e n g d e activiteiten hebben in het verleden aanleiding gegeven tot problemen. Hij meent dat 
daar op school te weinig begrip voor wordt opgebracht: 
"Jongens en meisjes in hetzelfde lokaal, dat is altijd zo geweest. Er Б geen sprake van dat dat niet zou worden gac-
cepteerd Maar zwemmen, dat hgt anders, dat ben ik met de ouders eens. Zeker vanaf een jaar of 12. Dat moet echt 
apart, helemaal apart. Een béétje respect, graag! Ab de meisjes worden opgevoed volgens de regels van de islam, 
dan is er geen probleem. Als ze zich niet goed gedraagt, dan geeft vader een ok en het is over. Maar in Nederland 
stapt zo'n mesje naar de telefoon en belt de politie En dan escaleert het allemaal en het gaat van kwaad tot erger. Er 
s hier veel teveel vrijheid en te weinig respect. Ik kom zelf uit een heel streng gezin, en ik ben zelf ook streng. Ik 
hou mijn eigen kinderen kort. Maar ik heb wel een hek- goede band met ze " 
Vee l kinderen in zijn klas krijgen koranles bij de moskee. Hij ziet dat niet als concurrentie: 
" Nee, dat vind ik eigenlijk wel positief. Er zijn een paar vrijwilligers, en die doen het best goed De lesmethoden zijn 
wel anders dan op school, maar ze leren er wel wat. Dat vind ik goed." 
Hij is niet ge lukkig met zijn werk: 
" Ik ben vaak ziek. De ben moe, en ik voel me kapot. En er wordt aan alle kanten aan me getrokken en ik wordt 
door iedereen gebruikt. Ik moet op huisbezoek, ik moet tolken, ik moet problemen oplossen. En je kragt stank voor 
dank. Ik voel me net een voetbal, ze trappen me alle kanten op " 
Hij voelt zich ook niet meer o p zijn gemak in Nederland: 
"Je begrijpt nu veel meer dan vroeger, maar dat is helemaal geen verbetering. Wat je met begrijpt, daar heb je ook 
geen last van. Maar nu weet je beter, er is vijandigheid. Je hoort slechte woorden, je ziet kwade gezichten van de 
Nederlanders. Discriminatie s overal, ik maak het dagelijks mee op school. Ze slaan je niet met een stok, maar met 
woorden. En dar doet net zo goed pijn. En steeds zijn er overal problemen. En ik ben ver weg van huis Dne jaar ge-
leden Б mijn vader doodgegaan, en к heb niet de kans gehad om afscheid te nemen. Nu gaat het slecht met mijn 
moeder, en ik ben bang dat ik haar ook niet meer zie." 
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Toch voelt hij zich zowel Nederlander als Marokkaan: 
" Мі|п lichaam is een Nederlander, in mijn hart blijf ik Marokkaan, en mijn hoofd s verscheurd. Maar mijn hart is 
toch het belangrijkste, en daar ben ik Marokkaan, nee, moslim". 
Met de Nederlandse buren is het contact goed. Maar de collega's, daar heeft hij geen goed woord 
voor over: 
" Ik heb ze allemaal op bezoek gehad, het hele team, alkmaal op een rij. En dan merk je niets van de problemen, die 
verstoppen ze onder hun trui. Je moet hier in dit land k-ren om een masker te dragen." 
Er wonen ook veel Marokkanen in de buurt: 
" Er wonen hier veel Marokkanen, maar ik heb het wel naar mijn zin, ik voel me thuis in de buurt. Alleen wordt er 
voortdurend een beroep op mij gedaan." 
Deze leerkracht kiest in het spanningsveld tussen de school en de ouders zonder meer de kant van 
de ouders, en isoleert zich daarmee nog erger dan voorheen het geval was. Bovendien is de werk­
druk hem teveel, er wordt aan hem getrokken aan alle kanten. Tot slot tobt hij ook nog met zijn 
gezondheid. De beoordelaars noemden zijn welbevinden dan ook "zeer slecht". 
Casus 2: "In de kou tussen twee vuren 
Respondent L19 is 48 en Berber, afkomstig uit een dorp in de provincie Nador. Hij is sinds 1967 
in Nederland, en heeft sindsdien verschillende werkzaamheden verricht. In 1980 is hij in het on­
derwijs begonnen. Hij geeft nu les op 6 verschillende scholen. Hij klaagt over het slechte contact 
met zijn Nederlandse collega's: 
" Het contact met Nederlandse collega's verschilt van school tot school. Sommige collega's vind ik aardig, maar ik 
spreek ze niet veel. Op deze school is het gewoon slecht Ze zullen het niet snel in je gezicht zeggen, maar het 
OETC vinden ze maar niks. Ik heb her ook geen band, met niemand. Ik hoor nergens bij, ik kom mer een paar uur 
en daar een paar uur en dan zie ik ze de hele week weer niet Ik kan ook niet al die vergaderingen bijhouden op 6 
scholen. Ik kom alleen als er iets speelt wat voor mij belangrijk is. En dan moet je weten dat ik bijvoorbeeld op deze 
school iedereen heb zien komen. Ze blijven hier nooit lang werken. Ik ben de enige die nog over is na 13 jaar." 
De geringe belangstelling voor het OETC komt ook tot uiting in de faciliteiten waarover hij kan 
beschikken: 
" Moet je eens kijken waar ik mer les moet geven. Dit s normaal de aula van de school. De schuifwand her, die staat 
er nog maar pas Voorheen kon je dit hoekje zelfs met eens afschermen. Ik krijg een oude tafel en 6 hoge stoelen. 
Daar moeten mijn leerlingen op zitten, ook kleuters van groep l. Ik heb geen schoolbord, er is bijna geen geld voor 
lesmateriaal En op de andere scholen s het ook niet veel beter. Op één school heb ik een kamertje van 3x3 meter, 
op een andere school sta ik op de gang, en de Turkse leerkracht ook." 
Respondent heeft geen goed contact met zijn collega's, en hij bewaart liever afstand tot de 
ouders: 
" Het is oppassen met de ouders, anders krijg je konflikten. Je kunt beter afstand bewaren. Ze hebben op school 
andere ideeën dan de meeste ouders hebben De meeste komen wel op rapportbesprekingen, maar ze zijn het met 
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een hoop dingen niet eens. Traditionele families kunnen heel moeilijk doen bijvoorbeeld over gemengd zwemmen. 
Waarom zouden jongens en meisjes niet gezamenlijk gaan zwemmen, dat gebeurt toch in Marokko ook? Maat de 
ouders hier hebben hele andere ideeën. Daar kun je beter niet over beginnen, want dan krijg je grote problemen. Ik 
zk tussen twee vuren. Ik moet zorgen dat ik geen problemen krijg met de ouders en ik moet zorgen dat ik geen 
problemen krijg met mijn collega's. Ik hoor nergens bij, maar er wordt wel overal aan me getrokken. Dat geeft span-
ning. Ik meld me niet ziek, maat flc heb iedere dag hoofdpijn." 
Met de kinderen gaat het goed, ze zitten op de HAVO en halen goede cijfers. Behalve één zoon: 
" Mijn oudste jongen heelt de MAVO niet afgemaakt. Hij werkt nu eens hér en dan eens daar. Ik weet niet wat er 
van hem terecht moet komen, daar maak ik me wel eens zorgen over. Er zijn geen problemen, maar ik ben bang dat 
het de verkeerde kant opgaat. Hij is meer Nederlander dan Marokkaan, en hij heeft vrienden waar ik hem liever 
niet mee zie." 
Privé heeft hij nauwelijks contact met andere Marokkanen. Hij woont in een dorp waar alleen 
Nederlanders wonen en daar heeft hij een prettige verhouding met de buren. Aan veel sociaal 
contact komt hij echter niet toe, daarvoor laat zijn werk hem te weinig tijd. 
Deze leerkracht balanceert tussen de Nederlandse collega's enerzijds en de Marokkaanse ouders 
anderzijds. Hij probeert met geen van beiden in conflict te komen, maar vindt ook aan geen van 
beide kanten steun. Er wordt constant een beroep op hem gedaan en daar staat geen respect of 
waardering tegenover. Zijn functioneren wordt verder bemoeilijkt doordat hij op 6 verschillende 
scholen lesgeeft. Zijn welbevinden werd "zeer slecht" bevonden. 
Casus 5; "Soepel en rustig" 
Leerkracht L18 is 48 jaar en komt uit een stad nabij de westkust. In Marokko heeft hij 3 jaar 
voor de klas gestaan, waarna hij naar Nederland kwam, in 1974. Na een jaar produktiewerk te 
hebben verricht kon hij werk vinden in het onderwijs. Hij geeft nu les op 4 scholen, verspreid 
over twee gemeenten. Hij laat zich in het interview kennen als een tevreden man. De enige crisis 
in Nederland is zijn eerste huwelijk geweest, dat op een mislukking is uitgelopen: 
" Het komt denk ik ook omdat ik in die tijd in allerlei Marokkaanse organisaties zat. En je weet het misschien: als 
Marokkanen iets organiseren loopt het altijd op ruzie uit. Ik doe er niet meer aan mee. Ik was altijd van huis, en dan 
loopt je huwelijk stuk. Ik ben een paar jaar getrouwd geweest met een Nederlandse vrouw, maar we zijn 15 jaar 
geleden uit elkaar gegaan. Daar heb ik nog wel eens verdriet van, dat ik die kinderen niet meer zie. Er is toen een 
omgangsregeling afgesproken, de kinderen zouden ieder weekend bij me komen. Maar dat is niets geworden, het is 
heel raar gegaan. Op een gegeven moment kwam zij met verhalen dat ik met onderwereldfiguren omging en met 
pistolen rondliep. Allemaal onzin, maar bewijs dat maar eens. Ik ben zelfs door de politie verhoord. De mocht de kin-
deren van haar niet meer meenemen. Als ik ze wilde zien moest ik maar bij haar komen, zei ze. En toen ik daar kwam, 
zaten daar in huis een stelletje randfiguren met tatoeages en spierballen. Ik zei: ik wil wel bij de kinderen langs ko-
men, maar dan zonder die kerels erbij. Toen zei ze: het gaat zoals ik het zeg, en anders niet. Het ging et allemaal zo 
vijandig aan toe, dat ik bang werd voor mijn leven. Toen heb ik geen contact meer gezocht. De oudste is nu 17, ik 
heb gehoord dat ze in de buurt hier op school zit. Maar ik kan beter geen contact zoeken, dat heeft geen zin meet. 
Ik heb nu een andere vrouw, een hele Leve vrouw en goede kinderen. Ik heb een ander leven, een goed leven. Dat 
wil ik zo houden." 
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S o m s heeft hij er nog verdriet van dat hij de kinderen uit zijn eerste huwelijk niet meer ziet, maar 
het lijkt erop dat hij de traumatische scheiding goed verwerkt heeft. Hij is tevreden met zijn le­
ven in Neder land: 
" Ik heb leuk werk, aan geld geen gebrek en ik kan het goed met iedereen vinden. Ik leid niet het leven van een 
gemiddelde buitenlander en daar ben ik wel een beetje trots op. Ik hoef niet de hele dag rond te hangen, mijn tijd is 
gevuld." 
O n d a n k s het feit dat zijn werk verspreid is over twee g e m e e n t e n en vier scholen klaagt hij niet 
over werkdruk: 
" Het s wel een beetje druk, maar ik doe het graag Dat heeft ook te maken met de omstandigheden waaronder je 
moet werken. Sommige collega's staan tussen de toiletten les te geven. Dan zou ik er ook meer moeite mee hebben." 
O v e r de school is hij goed te spreken: 
" Ik heb eigenlijk op alle vier de scholen goed contact. Maar toch het beste op deze school hier. Ik werk op katho­
lieke scholen en op openbare scholen. Op de openbare school wordt het OETC zeer seneus genomen. Het is opge­
nomen m het leerplan. Ik betrek ook dingen van andere lessen in mijn les' van de sociale vakken, van 
aardrijkskunde en geschiedenis. Ik kan het ook heel goed vinden met de directeur. Die komt vaak bij me thuis ak er 
wat s. Of gewoon, als hij zin heeft om een eindje te fietsen." 
D e contacten met de ouders geven wat meer problemen: 
" Ik probeer ze wel te betrekken bij de school, maar er zijn de bekende obstakels De lage maatschappelijke positie, 
geen opleiding, taalproblemen. Een paar ouders komen trouw op de ouderavonden, maar 90% komt run geregeld, 
dat is wel een probleem." 
Er zijn geen conflicten over gemengde activiteiten: 
" Dat speelt mer niet zo sterk Dat heb je meer als alle Marokkanen in een stad uu dezelfde streek komen. Hier is het 
niet zo'n hechte groep, ze komen uit allerlei verschillende steden en dorpen. In de andere stad waar ik les geef komt 
99% uit de Rif. Daar moet ik aan de ouders uitleggen dar zwemmen mer een deel is van het onderwijsprogramma in 
Nederland. Er Б hier veel water, dus moet je leren zemmen. En ik leg ze rustig uit dat gescheiden zwemles met kan. 
Je moet soepel en rustig blijven, en dan accepteren ze het wel." 
Er zijn wel eens moeili jkheden geweest met de imam, maar die heeft hij opgelost: 
" Een paar jaar geleden waren er klachten van de leerlingen dat ze werden geslagen bij de когалк-s. Ik heb toen 
een gesprek georganiseerd tussen de imam, en het schoolhoofd en mijzelf. We hebben de imam verteld dat dat met 
kon, en dat we dat op school ook nooit deden. Toen heeft hij beterschap beloofd, en sindsdien zijn er geen klachten 
meer geweest. Ik heb geen probleem met de imam. We mogen elkaar wel, zijn kinderen zitten ook bij mij in de klas." 
Hij heeft g e e n problemen bij het hanteren van tegenstel l ingen tussen Marokkanen e n 
Nederlanders: 
" Privé ben ik liberaal, daar wil ik mijn eigen leven bepalen Maar op mijn werk ben ik sociaal. Ik doe met de 
Marokkanen mee en ik doe met de Nedetlanders mee. Ik schakel altijd heel soepel over. Met de Nederlanders voel 
ik mij Nederlander, maar met de Marokkanen ben ik 100% Marokkaan. Dat gaat vanzelf. Alleen tijdens de 
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golfoorlog, toen was het wel eens тоеііцк Ik denk dar toen de stemming zich heel gemakkelijk tegen de 
buitenlanders had kunnen keren, als er één Nederlander was gesneuveld. De dag dat ze met die bombardementen 
begonnen was het ijzig stil op school Er waren kinderen bi] mi| in de klas die zaten te huilen Er zijn m die tijd veel 
oudere Marokkanen teruggekeerd Maar de storm s gelukkig overgewaaid " 
Hi) heeft goede relaties met de buren: 
" De ene buurvrouw s een oude mevrouw, een weduwe Ik doe altijd klusjes voor haar, als er iets moet worden gere-
pareerd bijvoorbeeld De eerste keer wilde ze me daarvoor betalen, maar dat wil ik niet De verdien meer dan zq, ze 
heeft alleen maar een pensioentje Een paar maanden later was het sinterklaas, en toen stond er wel een groot pak 
voor de deur, met een heel gedicht eraan Leuk hè' " 
Deze respondent heeft een moeilijke periode meegemaakt na zijn scheiding, maar hij is daar bo-
venop gekomen en heeft een nieuw bestaan opgebouwd. HIJ is gelukkig met zijn gezin en met 
zijn werk, hij wordt gewaardeerd op school, heeft goede contacten met zijn collega's en in elk ge-
val geen conflicten met de ouders. Volgens de beoordelaars was zijn welbevinden: goed. 
Casus 4: "Charisma" 
Respondent L i l . is 47 jaar, geen Berber, afkomstig uit een stadje in de Provincie Casablanca. In 
1983 is hij naar Nederland gekomen en heeft hier een aantal jaren lesgegeven. Vervolgens heeft 
hij een vervolgopleiding gedaan en hij is sinds 5 jaar verbonden aan twee basisscholen voor speci-
aal onderwijs. Hij heeft goede relaties met de ouders: 
" Ik kan het goed met ze vinden, het zijn net vrienden van mi| Als de schoolleiding een ouderavond organiseert blij-
ven er altijd een boel weg, maar als ik het organiseer, komen ze allemaal En ik zeg tegen ze Ik weet dat jullie meer 
godsdienst willen, maar dat kan met Dit is een openbare school, hier gaat godsdienst niet op school Dan moet je bij 
de moskee wezen En dat accepteren ze weL De imam is ook een vriend van mij Hij heeft geen pedagogische oplei-
ding gehad, ik geef hem ook adviezen over de koranks " 
Respondent geniet het vertrouwen van de ouders, en hij doet ook zijn best voor ze: 
" Ik ben een leerkracht voor mijn eigen klas Maar ik zorg dat ik altijd minstens een uur ui de week vnj houd En dan 
help ik kinderen die bij voorbeeld de rekenles niet snappen vanwege de taal Ik zit dan in dit lokaal, en ak er iets is, 
dan kan iedereen komen Ik help ook de ouders als er problemen zijn, of ik tolk voor ze Dat doe ik op een vast tijd-
stip Dat heb ik zo geregeld, want dan ben je bereikbaar en je hebt niet het gevoel dat iedereen een beroep op je 
doet Er s tijd voor ingeruimd. En flaubiLïei en goede contacten, dat helpt geweldig " 
Met het team van de beide scholen zijn ook geen problemen: 
" We hebben goede contacten, echt heel goed We stemmen ook goed op elkaar af wat we doen in de lessen Dat 
dezelfde thema's m de les worden behandeld bu hun en bij mij En als er soms problemen zijn, dan leggen wc die op 
tafel en we zoeken een oplossing Dat gaat heel open " 
Deze leerkracht geniet aan beide kanten waardering, en dat stelt hem in staat om bemiddelend op 
te treden en confrontaties te voorkomen: 
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" Er zijn wel ouders geweest die moeite hadden met de zwemles voor de mesjes Ik heb ze uitgelegd, dat de profeet 
nooit heeft gezegd dat de mesjes niet mogen zwemmen En de imam heeft dat ook niet gezegd. Hij heeft alleen ge­
zegd dat de vrouw niet haar eigen lichaam mag laten zien Dus hebben we zwembroeken gekocht voor de meisjes, 
tot de enkels en tot de nek En met een badmuts op s het haar ook bedekt, geen probleem, zwemmen' En paar 
Nederlanders op school vonden dat wel ver gaan Maar we hebben gepraat, en ze begrijpen wel dat je die vader 
toch niet verandert als het een fanatieke moslim s En de mesjes moeten leren zwemmen Dan moet je, zoals de pro­
feet ook gezegd heeft, niet recht gaan, maar langs een omweggetje Met diplomatie " 
Hi) w i n t gemakkeli jk het vertrouwen van mensen. Dat blijft niet beperkt tot de school. 
" Ik heb ook Nederlandse buren, ik woon in een flat Die mensen zeiden niets tegen mij in de eerste 3,4 maanden 
Na 2 maanden begin ik met dag zeggen, een beetje proberen te praten Mijn vrouw en kinderen kwamen uit 
Marokko en ik heb toen voor alle buren een soort feestje gegeven En vanaf dat moment hebben we iedere maand 
bij iemand anders een feestje Je meet zelfde eerste stap zetten, die mensen kijken een beetje de kat uit de boom En 
nu helpen ze me met alles " 
Er zijn met de kinderen g e e n problemen, maar hij zorgt dan ook dat ze niets tekort komen: 
" We hebben nooit meningsverschillen Ze zijn opgegroeid in Rabat, daar heb je alles wat je hier ook hebt Mooie 
restaurants, dancings We gaan ieder jaar een of twee weken naar Marokko En wat de kinderen hier aan luxe zien, 
zien ze daar ook We gaan ш Marokko eten in een chique restaurant met obers en een deftig bestek Ik ga hier ook 
met ze uit eten, in een echt Nederlands restaurant, van der Valk bijvoorbeeld Of we gaan naar de chinees Ze 
merken geen verschiL Dat doe ik met ze, het kost veel geld, maar het is belangrijk voor hun ontwikkeling Ze gaan 
ook naar de muziekschool, die dingen moet je ze meegeven " 
In zijn vrije tijd is deze leerkracht actief bij een belangenvereniging van Marokkaanse leerkrach­
ten O o k daar toont hij zich gedreven en betrokken 
" Ik heb ook een keer een OETC-les gegeven aan de hele gemeenteraad Iedereen was enthousiast, maar even later 
zijn ze dat toch allemaal vergeten Dan praten ze weet over ziekteverzuim bij her OETC De wethouder wil «pwab* 
controle op het ziekteverzuim bij het OETC De weet het, dat в hoog Ik zeg goed, maar dan controle op alle leer­
krachten, niet alleen de buitenlanders En zorg dan ook dat ze hun wetk goed kunnen doen Goede voorzieningen, 
goed materiaal, een goed werkplan Ze hebben het niet allemaal zoals ik hier Sommigen staan te werken in de keu­
ken van de school Sommigen hebben een taalbarrière, ze verstaan hun eigen collega's niet Ze wotden zenuwach-
tig, ze worden ziek van de problemen Zo'η wethouder moet kijken hoe dat komt Maar dat willen ze niet " 
D e z e leerkracht is duidelijk de held van zijn eigen verhaal Hij is actief en betrokken bij alles 
wat hij doet Hij weet anderen gemakkeli jk voor zich te winnen en trekt zich hun lot ook aan, hij 
heeft charisma. Volgens de beoordelaars is het "zeer goed" gesteld met zijn welbevinden. 
9.5 I d e n t i t e i t s c o n f l i c t e n 
Een thema dat relatief vaak o p de voorgrond trad bij de leerkrachten, maar slechts bij een enkele 
arbeidsmigrant had betrekking op identiteitsconflicten. O p zich is het met verwonderlijk dat 
deze problematiek zich juist bij de leerkrachten voordoet. ZIJ zijn het immers die van de 
(etnische) identiteitsvorming hun beroep hebben gemaakt. Van hen verwachten de ouders dat ze 
borg staan voor de continuïteit met het verleden Ze moeten de taal, de cultuur en als het even 
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kan de godsdienst doorgeven aan de nieuwe generatie. Ze communiceren beroepshalve met 
Marokkanen èn met Nederlanders, ook waar die twee groepen verder geen enkel contact met el-
kaar hebben. Wanneer zich sociale vergelijkingsprocessen voordoen tussen Marokkanen en 
Nederlanders, dan staan zij er midden in. Zo bezien is het opmerkelijk dat ik slechts bij 5 van de 
20 leerkrachten aanwijzingen vond voor een conflictueuze identiteit. Dat is nog altijd meer dan 
bij de arbeidsmigranten, waar ik slechts identiteitsproblemen aantrof in 3 van de 55 interview-
protocollen. Ik zal die problematiek illustreren met 3 voorbeelden: twee leerkrachten en één 
arbeidsmigrant. 
Casus 1:" Twee identiteiten in een lichaam" 
Respondent L17 is een leerkracht van 4 5 jaar, geen Berber en hij komt uit de stad Oujda. Hij is 
in 1977 o p vakantie in Neder land gekomen en hier gebleven. Aanvankelijk gaf hij alleen in de 
weekends les, vanaf 1 9 7 8 fulltime. O p het moment geeft hij les op één school, waar zijn lessen 
worden bezocht door de leerlingen van 5 andere scholen.Hij introduceert het thema identite i ts-
conflict zelf wanneer hij het doel van zijn lessen omschrijft: 
" Het doel van het OETC is niet om de remigratie naar Marokko te vergemakkelijken, zoals dat vroeger was. Het 
gaai er nu om de kinderea een gevoel voor eigenwaarde by te brengen. Ik merk bijvoorbeeld bij mezelf dat ik din-
gen van vroeger kwijt ben. Ik ben getrouwd met een Nederlandse vrouw en mijn dochtertje die doet dingen die in 
Holland normaal zqn. Dat б logisch. Maar ik merk dat het me irriteert dat ze het met doet op de manier die ik van 
vroeger ken, en die ik vanzelfsprekend vind. Dan is het opeens alsof het met mijn kind E, maar het kind van iemand 
anders. Dar is heel vervreemdend. Het s voor de kinderen belangrijk dat ze hun wonels kennen, hun cultuur ken­
nen en zich verbonden weten met hun gemeenschap." 
H e t is opvallend dat hij verderop in het interview bijna dezelfde termen gebruikt wanneer hij de 
psychische crisis beschrijft die hij heeft doorgemaakt: 
" Het bedriegelijke is dat economisch alles is beter geworden. Maar als je denkt dat je alles bereikt hebt, dan komt 
de ellende, de psychische ellende. Het zit niet goed met de fundamenten, met de psychische waarden." {Wat 
bedoelt u met psychische waarde? Het geloof?] "Ik bedoel, je staat los van je gemeenschap Je mist de warmte, de 
geborgenheid. Het is binnenkort ramadaan. Dan is er feest. In Marokko is iedereen op straat ab het avond is. Je 
voelt je één met je familie, met de gemeenschap. Dat s er hier mee, het Б her koud. Ik ben de warmte van de mensen 
om me heen gaan missen. Ik voel me soms erg vervreemd Maar als ik dan in Marokko kom, en ik zie hoe de mensen 
daar leven. Daar heb ik veel kritiek op. Ze begrijpen me daar ook niet. Ze zeggen, je bent een Hollander geworden. 
Ik heb twee identiteiten in één lichaam, die voortdurend met elkaar overhoop liggen. Ik kan het ook met delen met 
mijn vrouw of met mijn kind. Ze begrijpen het wel, maar ze voelen niet wat ik voel. Ik vind het gewoon rot dat ik 
met de kinderen in de klas grapjes kan maken ui het Marokkaans, en dat ik dat niet kan met mijn eigen kind. Die 
verstaat ze niet, en ze begrijpt ze niet. Soms denk ik, was ik maar dom. Dan dacht ik nergens over na, en dan leefde 
ik gewoon zoals het mij geleerd is." 
O p school werkt hij niet onder ideale omstandigheden. Hij heeft te maken met 6 verschillende 
schoolhoofden, die zich met zijn lesstof bemoeien: 
" De directeur van deze school, dat is een goeie vent. Maar dat kan ik niet van alle 6 zeggen. Er is er één, die wil dat 
ik de kinderen in het Derber les ga geven. Ik zeg: dat kan hek-maal met, maar die man is eigenwijs. Ik spreek geen 
Berber, er bestaat geen schrift in het Berber, er is geen uitgewerkte grammatica, er s geen lesmateriaal. En je krijgt 
hele grote problemen met de ouders, die willen dat hun kinderen Arabisch krijgen, de taal van de koran. Een an-
dere directeur had een hele fanatieke vader op school, die wilde dat zijn dochter niet mee ging zwemmen. Die di-
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recteur accepteerde dat niet, die is naar de gemeente gestapt, heeft een advocaat ingeschakeld en wat al niet meer 
Ik kwam die vader op de markt tegen, en die vertelde me alles Ik ben naar die directeur toegestapt en ik ben eens 
met hem gaan praten Ik zeg tegen hem Ik weet dat |ij gelijk hebt, щ weet dat je gelijk hebt Regels zijn regels, oké 
Maar je krijgt grote problemen met die ouders als je ze toepast En dat mesje is daar de dupe van Je kunt beter een 
oplossing bedenken dat dat mesje apart van de jongens kan zwemmen Dat s een hoop gedoe, maar je behoudt dat 
mesje voor het onderwijs, en dat Б uiteindelijk beter En zo s het toen wel opgelost " 
D e relatie met de andere leerkrachten is gespannen: 
"Ik probeer al 1S jaar om iets moois te maken van dat OETC, daar hebben de andere collega's geen weet van De 
heb twee maanden met ze gelunchd, en daar ben ik mee gestopt, dat doe ik niet meet Ik heb me verbaasd over de 
gewoonte van Nederlanders om op het ene moment over iemand te roddelen en het volgende moment grapjes met 
diezelfde persoon te maken Ik eet dan bever alken, van die lui word ik alleen maar gespannen Er zijn geregeld 
problemen geweest, dat wil ik met meer Als ik ze zie op de gang dan doe ik wel joviaal, ik speel de clown Maar in 
de pauze blijf ik liever ш mijn lokaal." 
D a t ge ldt niet voor de communicat ie met de Marokkaanse ouders: 
" Dat contact s pruna. Ze komen niet veel op ouderavonden, maar bij de rapportbesprekingeo, als het gaat over hún 
kind, dan zijn ze er allemaal. Ze weten dat ik woensdagochtend geen les geef Dan ben ik in mijn lokaal, ik doe wat 
klusjes. Ze weten dat ze altijd binnen kunnen lopen Ik zeg alojd heb je een probleem met de school, kom eerst 
naar mij En als de kinderen van school gaan, dan zeg ik tegen ze als je later nog eens problemen hebt, ga dan niet 
naar hulpverleners, ga eerst naar mij toe En dat doen ze Er zun kinderen van 15,16 jaar Ze zijn al 3 jaar hier weg, 
maar ze komen nog langs Er s een enorme werkdruk hier op school, en sommige dingen, die doe ik gewoon net 
meer Ik ga niet meer tolken of Arabische vertalingen maken Dat kost veel te veel tijd Bovendien, voor de ouders 
zijn alle Arabische brieven van mij persoonlijk afkomstig Ik word erop aangesproken en dat wil ik niet Laten ze het 
maar in het Nederlands doen Er s onderhand in elk gezin wel een kind dat lezen kan Maar de problemen van de 
ouders, dat s anders Als die met iets bij me komen, dan zeg ik geen nee " 
D e aanleiding van de crisis waarvan die eerder ter sprake k w a m , was de h o g e werkdruk: 
" Ik heb met 6 verschillende scholen te maken Ik heb 85 kinderen, dat betekent zon 150 ouders die een beroep op 
je doen Ik heb de belangen van collega's behartigd, maar ik kreeg stank voor dank Je bent jarenlang bezig met je-
zelf te verbeteren, je neemt de problemen van anderen op je schouders En toen ik het allemaal had, een goed be-
taalde baan, een mooi hus, toen vel ik in een gat De zorgen van alle jaren kwamen op me af Ik kreeg last van 
hartklachten, maar er bleek mets aan de hand te zijn met mijn hart Ik kreeg last van onberedeneerde angsten, en 
last van hyperventilatie Ik heb 3 jaar thus gezeten De psycholoog van de RIAGG wist met wat hij met mij aan 
moest Hij verwees me naar een psychiater in Nijmegen, die zou in migranten gespecialiseerd zijn Dat stelde hele-
maal niets voor Hij klungelde maar wat en hij sprak zichzelf steeds tegen Hij had een keer een roman over Mab 
gelezen, en dacht nu iets af te weten van moslims Ik heb nog steeds Jast van spanningen, maar op het moment gaat 
het wel weet Ik moet mezelf ontzien, op tijd nee zeggen, want het ligt nog altijd op de loer " 
Casus 2. " Op een dag wil je toch couscous eten" 
Leerkracht L9 is een 41 jarige leerkracht, afkomstig uit de stad Tétouan. Hij heeft in Marokko 
voor onderwijzer geleerd, maar wilde daar niet werken, gezien de slechte arbeidsomstandigheden. 
In 1972 is hij naar Nederland gekomen en is hier begonnen in de Horeca, waarna hij zich door 
studie verder opgewerkt heeft: 
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" Ik kwam naar Amsterdam met 40 gulden op гак. Ik heb 10 dagen bij een kennis gelogeerd en toen vond ik werk 
in een restaurant. Dat was eigenlijk niet wat ik zocht, maar ik heb dat toch 7 jaar gedaan. Eerst was ik keukenhulp, 
maar omdat ik goed mijn talen spreek kon ik receptionist worden. Dat was goed werk, rustig. In 1984 ben ik de le­
rarenopleiding gaan doen. Toen ik die af had ben ik verder gaan studeren op de Universiteit. Sinds twee jaar ben ik 
afgestudeerd als Arabist. Als ik mijn leven hier overzie, is het alleen maar beter geworden. In het begin was het 
slecht, ik voelde me misbruikt. Daar ben ik zelf aan gaan werken. In het begin werkte ik zwart, onverzekerd en 7 
dagen per week. Dan ga je zoeken naar werk waarbij je in elk geval een dag in de week vrij hebt. En zo verbeter je 
het allemaal stapje voor stapje." 
D i t lijkt het begin van een successtory van iemand die met hard werken bereikt heeft wat hij wil. 
Wanneer hij zijn positie a b OETC-leerkracht o p zijn school bespreekt, blijkt echter dat hij zich 
niet geheel o p zijn g e m a k voelt in het team: 
" Het OETC is hier op school een soort eland. Er zijn wel bruggetjes, die worden gebruikt door sommigen, maar ze­
ker niet door iedereen. Dat vind ík jammer. Ik ga zelf wel naar het vasteland, naar collega's om daarover te praten, 
maat er is vaak niet de bereidheid om zaken op elkaar afte stemmen. Met de meesten heb ik toch wel een goede ver-
standhouding, hoor. En ik heb de steun van het schoolhoofd. Maar toch zijn et vervelende dingen. Grapjes met een 
ondertoon, over Marokko en over Marokkanen. Ik neem ze dat dan maar niet kwalijk. Ze weten zo weinig van 
Marokko. Ze denken dat Marokko naast Turkije ligt. Of ze denken dat je 50 kilometer het land binnen rijdt, en dat 
je dan in de woestijn zit." 
Hij voelt zich niet door iedereen geaccepteerd, terwijl iedereen wel een beroep o p h e m doet . D a t 
heeft in het verleden tot spanningen geleid: 
" De werkdruk is hoog. Je moet lesgeven, de onderwijsbegeleidingsdienst wil steeds dingen van je, je moet je lessen 
voorbereiden en er wordt aan alle kanten aan je getrokken. Daar moet je relaxed mee om kunnen gaan. Het is wel 
een tijdje de verkeerde kant met mij opgegaan. Door die druk, want ik heb ook een eigen gezin en een eigen leven. 
En ik kan moeilijk nee zeggen, dat is typisch Nederlands, dat kan ik niet. Ik ben een mens met een heel zacht ka-
rakter. En ik kan niet tegen conflicten. Als ik het oneens ben met iemand, dan gaat dat aan mij vreten. Ik heb toen 
ook maagklachten gehad." 
D e verhouding met de Marokkaanse ouders is veel meer ontspannen dan die met de collega's. 
" Ik heb goed contact met de ouders. Bij rapporebesprekingen en bij ouderavonden over de schoolkeuze, dan is de 
opkomst goed. Et is vaak drempelvrees bij de ouders. Wanneer mag ik komen, wanneer niet, wanneer is het be-
langrijk. Maar de ouders vertrouwen mij wel, ze komen naar me toe ab er problemen zijn. Het hebte zouden ze heb-
ben dat ik meeging op alle schoolreisjes en bij alle zwemlessen. Maar dat kan niet altijd. Ik vertel ze dan dat onze 
proleet heeft gezegd dat meisjes ook moeten leren en moeten kunnen zwemmen. Ik leg wel uit aan de ouders dat de 
jongens en meisjes apart zwemmen. Voor de meesten is dat dan wel aanvaardbaar. Maar voor sommigen toch niet en 
dat vind ik jammer. De schoolreisjes roepen meer bezwaren op. De ouders zíjn vooral bang voor de meisjes, je weet 
wel wat ik bedoel. En daarvoor kun je nooit garanties geven, dat is het probleem. We treffen wel onze voorzorgen. 
Op schoolreisjes slapen de jongens en de meisjes apart. Voor sommige ouders ís dat niet genoeg. Dan gaat hun doch-
ter niet mee. " 
Wanneer g e m e n g d e schoolactiviteiten problemen opleveren bij traditionele ouders, probeert hij 
bemiddelend op te treden. Dat lukt niet altijd, maar de laatdunkende opmerkingen aan het adres 
van de ouders, die bij andere OET-leerkrachten nog wel eens te beluisteren zijn, ontbreken. Hij 
heeft veel begrip voor de opstel l ing van de ouders: 
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" Als ik bijvoorbeeld kijk naar het gedrag van de kinderen in mijn klas, ze zijn in de war Ze begrijpen niet wat de 
Nederlandse cultuur is Dat wat het meest luidruchtig op ze afkomt, dat nemen ze over En dat zijn niet de mooiste 
dingen Bij ons moet je je netjes gedragen tegenover je ouders Je zegt tegen je broertje of je zusje niet lul of kloot-
zak Ik neem aan dat dat bij Nederlandse gezinnen ook niet overal de gewoonte is Maar dat leren ze wel op straat 
En dan zeggen de ouders die cultuur willen we niet, geef ons maar de Marokkaanse cultuur Dan knjg je cultuur-
botsingen " 
In de persoon van deze leerkracht lijkt ook sprake ce zijn van een cultuurbotsing. O p hec oog is 
hij het schoolvoorbeeld van een geïntegreerde, zelfs geassimileerde Marokkaan. Zijn uiterlijk en 
zijn k leding verraden op g e e n enkele wijze dat hij van Marokkaanse afkomst is, hl) heeft de 
Neder landse nationaliteit, hij maakt trouw de gang naar de s tembus , hij leest dagelijks de V o l k s -
krant en vaak daarnaast ook nog het Parool, heeft in Nederland een H B O - en vervolgens een uni-
versitaire ople iding voltooid en spreekt vloeiend en accentloos Nederlands . Desgevraagd zegt hij 
echter: 
" Ik voel me puur Marokkaan, 100% En niets nederlander " 
W a n n e e r ik h e m vraag hoe hij tegenover een g e m e n g d huwelijk van zijn zoon zou staan, ant-
woordt hij: 
" Ik zou er moeite mee hebben ak mqn zoon met een Nederlandse trouwde Niet voor mezelf, maar voor hem Ik heb 
zelf samengewoond met een Nederlandse vrouw, ik weet hoe het is In gemengde huwelijken, waar zoveel verschil 
Б, dat botst vroeg of laar En dat is niet opgelost ab de vrouw ook moslim wordt, helemaal niet Ik ken wel Nederlan­
dse vrouwen met een hoofddoek om en een JpUaha aan Die is moslim geworden, maar dat Б dwang Dat gaat met 
goed En bij die jongen ook, die kan als hij 20 of 30 jaar is uitgaan naar het café zoals de Nederlanders Maar er 
komt toch een moment dat hij zegt dit wil ik met meer Dan wil hij toch naar de moskee, dan wil hij couscous eten 
En dan gaat het ms " 
D e z e leerkracht lijkt terug te verlangen naar de gebruiken en g e w o o n t e n van de Marokkaanse 
habitus. Neder land benauwt hem: 
" Ik heb een woning met drie slaapkamers. Het s voldoende, maar toch klein Nederland s een land zonder ruimte 
Marokko is zonder de Sahara al 13 keer Nederland De huizen zijn daar groter Hier heb je een slaapkamer, een 
eetkamer, en nog een slaapkamer Alles heeft een naam De gang, de zolder, de woonkamer Er is geen ruimte, alles 
Б opgemeten Als je hier je familie uitnodigt, dan vragen ze ook niet hoeveel kamers je hebt Hoeveel oppervlak 
Heb je bijvoorbeeld 25 vierkante meter, dan mogen daar zoveel mensen wonen Dat vind ik toch erg " 
Al spreekt hij met weinig warmte over Nederland, toch bereidt hij zichzelf en zijn kinderen erop 
voor dat hun toekomst in dit land ligt: 
" Ik heb een kind en dat zit op een school met heel weinig andere buitenlandse leerlingen en dat botst heel duide­
lijk Er zijn vaak opmerkingen van andere kinderen Rot op naar je eigen land, vieze Marokkaan Ik probeer mijn 
kinderen te leren dat ze daaraan moeten wennen Want dat zullen ze hier hun leven lang krijgen Daar moeten ze 
tegen gehard worden " 
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Hij voelt zich verbonden met de Marokkanen in Nederland, waarvan hij de gewoonten en tradi­
ties kent, die hem vertrouwd zijn. Wanneer ik hem echter vraag mee wie hij gaat praten als hij 
met persoonlijke problemen zit zegt hij: 
" Ik ga dan praten met iemand die Oc echt kan vertrouwen, die weet waar ik het over heb en die mijn situatie be­
grijp*. En dat is dan toch meestal wel een Nederlander." 
Ook het dilemma van deze respondent laat zich omschrijven als een (etnisch) identiteitsconflict. 
Hij heeft een afwijzende houding aangenomen tegenover Nederland en voelt zich niet geaccep­
teerd door zijn Nederlandse omgeving. Tegelijkertijd is zijn leefwijze voor een groot deel ge­
vormd door die omgeving. Hij voelt zich emotioneel verbonden met de Marokkanen in Nederland, 
wier habitus hem vertrouwd voorkomt, maar met wie hij te weinig gemeen heeft om met ze te 
kunnen praten. 
Tot slot een voorbeeld van identiteitsconflict bij een van de arbeidsmigranten. 
Casus 3: "Dromen van Marokko, in het Nederlands" 
Respondent U 3 2 is 4 9 jaar, g e e n Berber, en afkomstig uit een stadje in de nabijheid van Fes. Hij 
is gescheiden en heeft 5 kinderen, van wie er 3 nog thuis wonen. Hij heeft er spijt van dat hij 
zijn gez in naar Neder land heeft laten komen. H e t liefst was hij teruggegaan naar Marokko. M e t 
de Marokkanen in Nederland heeft hij geen contact: 
" Ik ben nu 21 jaar weg, 2 jaar in Engeland, verder altijd in Nederland. Altijd contact gehad met iedereen, met 
Nederlanders, mer Grieken, maar niet veel met Marokkanen. Dat в moeilijk, het zijn allemaal Berbers, die versta ik 
met. De mensen uit Fes of Casablanca zijn allemaal naar Frankrijk. Misschien 80% procent van de mensen hier komt 
uit de Rif. Ik begrijp die mensen niet. Als je ze hoort op de radio en de televisie. Je vrouw mag niet naar de dokter 
gaan, ze moet een hoofddoek. Maar Marokko is een vrij land. In Casablanca of Fez draagt iedereen nu korte kkren. 
Daar zijn de mensen modern. Maar hier moet к me voor de Marokkanen schamen. Ze praten altijd over politiek, op 
de televisie. Altijd over Marokko. Maar Marokko is een goed land, en wij hebben een goede koning. Hij heeft altijd 
contact gehouden met Europa." 
D e werkloosheid valt hem zwaar. Hij verveelt zich en klaagt over geldgebrek. Hij voelt zich g e ­
discrimineerd: 
" In 1971 had iedereen werk hier. Maar voor ons is de fabriek nu dicht. Ik ga overal vragen, maar ze zeggen: je bent 
te oud. En alle mensen die thus zitten, die nebben problemen. Nu is her een moeilijke tijd. Ze willen geen mensen 
met zwart haar, ze willen nu Nederlanders. Vroeger toen ze geen Nederlanders konden krijgen voor het werk, 
toen vroegen ze niet naar diploma's. Maar nu zeggen ze, ook als je een diploma hebe: ga maar naar ¡e eigen land. 
Nu zitten alle oude mensen thuis. Iedereen heeft een uitkering, dat is met genoeg. Ik hou 800 gulden over om van 
te leven. De kinderen worden groot, ze gaan naar school, ze hebben spullen nodig. En ik heb geen geld. Dat doet 
veel pijn. Ik zit altijd thuis, handen over elkaar, altijd. Maar er zijn genoeg mensen van 48,49 jaar die nog werken. 
We zijn toch geen 65 of 70 jaar. Een mens moet werken." 
Hij lijkt er spijt van te hebben dat hij zijn gezin naar Nederland heeft laten k o m e n , en daarvan 
geeft hij de regering de schuld: 
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" Vroeger had je niet je familie hier Je had je vrouw niet, je dacht: 5, 6 jaar hier werken, en dan terug. Maar de 
Nederlanders zeiden heb je vrouw, heb )e kinderen? Ga ze maar halen Schrijf een brief, haal een stempel bij het 
consulaat. En nu zeggen ze allemaal teveel buitenlanders Maar nu is het te laat Ze hadden moeten zeggen: kom 
maar werken, 10 jaar, dan koffer pakken, terug naar je eigen land. In 197), 1980 had de regering moeten zeggen: 
Hé, veel buitenlanders Even stoppen. Vroeger was je alleen, dat was gemakkelijk Misschien is er discriminatie, 
geeft met Je pakt je koffer, terug naar je eigen land Daar krijg je geen grote mond meer, dat is gemakkelijk. Maar 
nu, nu heeft iedereen problemen. De kinderen zijn geboren in Marokko, ze komen naar Nederland als ze б jaar zijn. 
Nu zijn ze gewoon Hollanders. Ze gaan naar school, ze spelen, ze voetballen, altijd met Hollanders. De vader en 
moeder zeggen, thuis blijven, we gaan om 5 uur eten. Maat ze luisteren niet meer. Ik heb 5 kinderen, 3c ben hier 
21jaar, ik ben m die tijd 2 keer naar Marokko geweest. Ik was er met de kinderen in 1984. Ze zeiden: het s met 
leuk in Marokko, wanneer gaan we terug? Over 4 weken. Nee, doe maar 2 weken, we willen sneller terug." 
D e z e respondent kan niet terug naar Marokko, hij worde "gegijzeld" door zijn gezin. Hij is ech­
ter vervreemd van zijn kinderen: 
" Met de kinderen gaat het goed, die zijn hier thuis. Ze zijn opgegroeid tussen de Nederlanders. Maar de ouders, 
die hebben pijn De kinderen hier in Nederland hebben het gemakkelijk Ze doen hun best, hoor, ik heb geen 
problemen met ze. Maar ik begrijp ze niet meer. De moet alles betalen, de belasting, de huur, de kleren. Ze komen 
eten, ze douchen, ze kleden zich om en ze gaan weer weg, naar school. Ze gaan voetballen, zaterdags naar de disco. 
Hoe ze dat betalen weet ik niet. Ze komen en gaan, het s hier ncr een hotel. Daarom zeg ik voor de ouders is het 
moeinpt" 
Hij zoekt vergetelheid in de drank: 
" Ikzelf, ik ben Marokkaan, ik ben moslim. Maar ik dnnk altijd. Waarom? Dit land в andeis, het is hier koud, de 
mensen zun alleen en ze zitten altijd maar te denken Dan is het beter om een beetje te drinken, dan kun je alles 
vergeten Alle problemen vergeten Maar moslims mogen niet varkens eten en niet drinken. Geen alcohol, geen pus, 
mets Maar ja, dit Б een moeilijke tijd. Veel Marokkaanse mensen in Europa drinken ook allemaal De dnnk ook al­
tad." 
Hol land staat voor kou en eenzaamheid. H e t contrast met Marokko is groot: 
" De heb mer geen vrouw, geen familie. De kinderen hebben geen opa, geen oma, geen ooms. Er s dus ook geen 
familiebezoek als het feest is. Ze doen mers meer aan feesten. Zoals de Nederlanders met kerstmis en pasen. Dan 
gaat iedereen bij elkaar op bezoek. Samen eten en drinken, bijpraten. Gezellig. Dat is bij ons bij het feest van 
Abraham en bij het suikerfeest Maar we hebben geen famiUe, ook de vrouw is weg. Het is niet gezellig. Het leven 
в hier niet hetzelfde als in Marokko Daar is allemaal familie, buren, iedereen komt bij elkaar. Familie van de vrouw, 
familie van de man. Je bent hier altijd alken En ik denk ui het Nederlands, ik droom in het Nederlands, niet meer 
in het Marokkaans De hoor al 21 jaar alleen maar Nederlands om me heen " 
Bij de leerkrachten botsen de identificaties met enerzijds de Nederlanders en anderszijds de 
Marokkanen. Maar met beide groepen is intensief contact. Respondent U 3 2 bevindt zich daaren­
t e g e n in een sociaal vacuüm: met de Nederlanders heeft hij geen contact meer, met de 
Marokkanen in Neder land heeft hij g e e n affiniteit, en hij is vervreemd van zijn kinderen, die hij 
benijdt o m hun soepele integratie. D e w e g terug naar de geborgenheid van het leven in Marokko 
is geblokkeerd door de gezinshereniging. H e t gevoel van ontwortel ing kent bij beiden echter dui-
delijke overeenkomsten. 
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10 RESULTATEN: STATISTISCHE EN NARRATIEVE ANALYSES 
In dit hoofdstuk komen de vragen aan de orde die eerder werden opgeworpen ten aanzien van de 
relaties tussen religiositeit, etniciteit en welbevinden bij de onderzoeksgroep. De eerste paragraaf 
handelt over de relatie tussen religiositeit en etniciteit. Ik zal daarin een antwoord zoeken op de 
vraag of religiositeit kan worden aangeduid als een "ethnic marker" waarbij Marokkanen hun re-
ligiositeit gebruiken als middel om hun identiteit te onderstrepen ten opzichte van de Nederlan-
dse outgroup. 
De tweede paragraaf handelt over de relatie tussen religiositeit en welbevinden. Het eerste thema 
dat daarbij aan de orde komt betreft de kwestie óf er een relatie wordt gevonden tussen de ver-
schillende indicatoren van welbevinden en religiositeit. In de daarop volgende paragraaf 10.3 zoek 
ik een verklaring van de gevonden verbanden vanuit de sociale functies van religie. Die sociale 
functies zijn het "main" effect, waarbij de participatie aan de moskee geacht wordt rechtstreeks 
bij te dragen aan de sodale integratie en het welbevinden van de respondent en het "stress-buffer" 
effect, waarbij de moskee een netwerk voor sociale ondersteuning biedt waarmee de schadelijke effec-
ten van deprivatie worden gecompenseerd. 
Tot slot verken ik in paragraaf 10.4 de mogelijkheid dat het welbevinden wordt bevorderd door 
de spirituele functies van religie. Een narratieve analyse van de gespreksprotocollen moet aan het 
licht brengen of de islam wordt gebruikt als een spirituele bron van welbevinden. Ik ga daarbij op 
zoek naar voorbeelden van spirituele ondersteuning , waarbij de respondent gebruik maakt van een 
"theodicee", een religieus geïnspireerde houding tegenover het lijden. Ik behandel verder een 
aantal cases waarbij de respondent gebruik maakt van religieuze voorstellingen en identicatiefigu-
ren bij de constructie van zijn zelfnarratief. 
10.1 De relatie tussen religiositeit en etniciteit 
Gezien de geringe omvang van de beide steekproeven kan de opzet van deze studie niet anders 
dan exploratief zijn. De resultaten suggereren een patroon van samenhang tussen de variabelen, 
zoals dat mogelijk bestaat in de gehele populatie van de eerste generatie Marokkaanse arbeidsmi-
granten respectievelijk leerkrachten. Of dat werkelijk zo is moet een grootschaliger vervolgstudie 
uitwijzen, de kleinschalige opzet van dit onderzoek leent zich niet voor generalisatie-doeleinden. 
In dit hoofdstuk worden uitsluitend de correlaties vermeld met een significantie niveau van 
ρ <.10. Bij de meeste correlaties zouden ook een lagere p-waarde kunnen worden gehanteerd. 
Bij kleine steekproeven als de onze bestaat een grotere kans op een beta-fout, waarbij ten on­
rechte geconcludeerd wordt dat er van samenhang géén sprake is, terwijl dit feitelijk wel het ge-
val is. We hebben daarom voor een veilige marge gekozen, door een hogere p-waarde en daarmee 
een lagere significantie-drempel te hanteren. De p-waarden worden niet vermeld met het oogmerk 
te generaliseren naar een populatie buiten de steekproef; ze hebben uitsluitend betekenis voor de 
vergelijking tussen de twee steekproeven, die immers ongelijk van omvang zijn. De kans dat een 
correlatie van een bepaalde omvang op toeval berust is dus bij de arbeidsmigranten (n=34) klei-
ner dan bij de leerkrachten (n=20). Door alleen de relevante correlaties met ρ <.10 weer te ge­
ven wordt vergelijking ondanks het verschil in omvang toch mogelijk. 
In hoofdstuk 8 hebben we gezien dat de etnische identiteit niet varieerde met de mate van con­
tact met Nederlanders of contact met Marokkanen. Een overwegend Marokkaanse identificatie 
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bleek zowel bij de arbeidsmigranten als bij de leerkrachten gekoppeld te zijn aan een oriëntatie 
op Marokko, en niet aan contacten met de Marokkaanse gemeenschap in Nederland. 
We hadden verwacht dat het verblijf in Nederland en de omgang met Nederlanders aanleiding 
zou kunnen geven tot sociale vergelijkingsprocessen. Die kunnen leiden tot een sterkere Neder-
landse identificatie of juist tot het benadrukken van de Marokkaanse identiteit, de "etnische mar-
kering". We vonden daarvoor noch bij de arbeidsmigranten, noch bij de leerkrachten aanwijzin-
gen. De zelfidentificatie correleert immers niet met contacten met Nederlanders of met de oriën-
tatie op Nederland. 
De traditionele habitus kan dan ook geen functie hebben als etnische markering, waarmee de ei-
gen identiteit tegenover de Nederlandse omgeving wordt benadrukt. Maar de habitus correleert 
bij de arbeidsmigranten wel sterk met de zelfidentificatie; migranten die zichzelf overwegend 
Marokkaan voelen, koesteren de oude gebruiken en waarden van het herkomstland. De Marok-
kaanse identiteit staat voor hen in het teken van de voortzetting van het traditionele leefpatroon. 
We hebben eerder geopperd dat de naast de traditionele habitus en religieuze betrokkenheids 
dienst zou kunnen doen ab ethnie marker. Tabel 10.1 laat zien hoe de etnische zelfidentificatie en 
de oriëntatie op Marokko samenhangen met de dimensies van religieuze betrokkenheid. Tevens 
worden de correlaties gegeven tussen de beide mogelijke etnische markeringen, de traditionele 
habitus en de religieuze dimensies. De meest in het oog springende conclusie van tabel 10.1 is dat 
de Marokkaanse identiteit voor de arbeidsmigranten sterk samenhangt met de (rituelke, ideologi-
sche en consequentiële) religieuze dimensies, terwijl deze geen enkele rol lijken te spelen voor de 
Marokkaanse identiteit van de leerkrachten. Bij beiden bestaat er een nauwe samenhang tussen 
de traditionele habitus en in elk geval de consequentiële en de sociale religieuze dimensies. 
Religiositeit staat derhalve in het teken van de voortzetting van de levensstijl die men heeft meege-
nomen uit Marokko. Traditionele Marokkanen zijn religieuzer, ze hechten een groter belang aan 
het naleven van de islamitische leefregels in het alledaagse leven en leggen een grotere sociale be-
trokkenheid bij de moskeegemeenschap aan de dag. Bij de traditionele arbeidsmigranten is er 
daarnaast ook een grotere ideologische betrokkenheid, bij traditionele leerkrachten een grotere ri-
tuele betrokkenheid. 
Een opvallend gegeven is verder dat noch bij de arbeidsmigranten, noch bij de leerkrachten de de 
oriëntatie op Marokko samenhang met de religieuze dimensies te zien geeft. De enige uitzonde-
ring betreft de sociale dimensie bij de arbeidsmigranten. Het gaat daarbij met name om een aantal 
respondenten waarvan het gezin nog in Marokko verblijft en dat om die reden veelvuldig contact 
onderhoudt met Marokko. Hun sociale betrokkenheid bij de moskee is geringer; ze hoeven hier 
niet ab gezinshoofd het goede voorbeeld te geven, en zijn bovendien niet aangewezen op de mos-
kee voor het koranonderricht van de kinderen. 
We kunnen dus concluderen dat de religieuze betrokkenheid bij de arbeidsmigranten wel en bij 
de leerkrachten geen wezenlijke rol speelt bij etnische identiteitsbeleving. Bij beiden is de reli-
giositeit verweven met de mate waarin de respondent de waarden en gebruiken van de traditio-
nele levenstijl uit Marokko, de habitus, in ere houdt. 
De etnische zelfidentificatie houdt geen verband met de contacten met Nederlanders, en ook niet 
met de contacten met Marokkanen. Voor de arbeidsmigranten impliceert de Marokkaanse identi-
teit eerder een identificatie met de islam dan met de Marokkanen in Nederland1. 
1
 De schaal voor "contact met Marokkanen" geeft noch bij de arbeidsmigranten, noch bij de leerkrachten significante corre-
laties (p<.10) te zien bij geen van de religieuze dimensies. 
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Aangezien er geen aanwijzingen zijn dat het verblijf in Nederland of de omgang met Nederlan-
ders aanleiding geven tot sociale vergelijkingsprocessen ligt het niet voor de hand dat de religiosi-
teit wordt gebruikt ab "ethnic marker", om de eigen identiteit te onderstrepen tegenover de 
Nederlandse omgeving. 
TABEL 10.1 SAMENHANG TUSSEN DE RELIGIEUZE EN DE ETNISCHE DIMENSIES 
Zelf- Orientane op Traditionele 
identifica« Marokko Habitus 




































*) correlaties met habitus gebaseerd op η = 30 bij de arbeidsmigranten, en η = 19 bij de leerkrachten 
In hoofdstuk 2 heb ik de mogelijke varianten van de relatie tussen etnische groepsbinding en reli­
gieuze betrokkenheid voor de Marokkaanse moslims weergegeven in het onderstaande diagram* 
Α. В 
Sterke groepsbinding Sterke groepsbinding 
Sterke religieuze betrokkenheid Zwakke religieuze betrokkenheid 
С D. 
Zwakke groepsbinding Zwakke groepsbinding 
Sterke religieuze betrokkenheid Zwakke religieuze betrokkenheid 
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We concluderen nu dat variant С de meest adekwate beschrijving vormt van de verhouding tus­
sen etnische en religiositeit bi) de onderzoeksgroep. Er is -met name onder de arbeidsmigranten­
een sterke religieuze betrokkenheid, de sociale cohesie binnen de Marokkaanse gemeenschap is 
echter veel geringer 
ad C. Zwakke groepsbinding, sterke religieuze betrokkenheid 
Bi) deze variant staat de religieuze betrokkenheid los van de binding aan de eigen groep. Er zijn 
relatief weinig contacten met Marokkaanse landgenoten. Het is mogelijk dat er in plaats daarvan 
contacten zijn met Nederlanders of dat de persoon in kwestie een teruggetrokken leven leidt. 
Religie is vooral een privé-aangelegenheid geworden en beperkt zich tot de familiekring. 
Wekelijks moskeebezoek kan plaatsvinden, maar dan vooral om religieuze redenen. De religieuze 
levenswandel is geen collectieve zaak, maar een persoonlijke verantwoordelijkheid Elementen uit 
de traditionele habitus worden niet gebruikt als etnische markering. Ook religieuze kenmerken 
worden niet gebruikt om de eigen identiteit tegenover de Nederlanders te benadrukken 
10.2 Welbevinden en religiositeit 
Tot nu toe hebben we stilgestaan bij de eerste onderzoeksvraag, die van de relatie tussen religiosi-
teit en etniciteit We hebben daaruit de conclusie getrokken dat de religieuze betrokkenheid 
vooral moet worden gezien als een continuering van een levensstijl uit het verleden, en dat deze 
bij de arbeidsmigranten ook een rol speelt in de etnische identiteitsbeleving. We zijn nu toege-
komen aan het beantwoorden van de tweede onderzoeksvraag, in hoeverre religie een bron van 
welbevinden kan worden genoemd. 
Zoals kan worden afgeleid uit tabel 10.2, zijn er aanzienlijke verschillen tussen de arbeidsmi-
granten en de leerkrachten. Bij de arbeidsmigranten is er een positieve correlatie tussen de sociale 
dimensie en de score voor welbevinden. Voor het overige hangt geen van de religieuze dimensies 
samen met de indicatoren van welbevinden Bij de leerkrachten zien we daarentegen duidelijk ne-
gatieve correlaties van de rituele en de consequent iele dimensie met de score voor welbevinden; de 
meer religieuze leerkrachten zijn er slechter aan toe dan hun minder godsdienstige collega's. 
Zoals in hoofdstuk 9 reeds werd aangegeven, wordt het psychische welzijn van de leerkrachten 
voor een belangrijk deel bepaald door de werkdruk en het krachtenveld tussen Marokkaanse ou-
ders enerzijds en anderzijds de Nederlandse school waarin zij werken. Het vermogen om met 
beide partijen een goede verstandhouding te onderhouden draagt belangrijk bij aan het welbe-
vinden. Vaak staat de leerkracht evenwel onder druk om partij te kiezen. Een docent die het op-
neemt voor de wensen van traditionele ouders loopt het nsieo zijn Nederlandse collega's van zich 
te vervreemden, en betaalt daarvoor een prijs. Spanningen op het werk, stress en ziekteverzuim 
kunnen het gevolg zijn Leerkrachten die bij conflicten de zijde van de school kiezen betalen ook 
een prijs: ze vervreemden de traditionele ouders van zich. Ze worden echter niet dagelijks met de 
pijnlijke gevolgen daarvan geconfronteerd en de schade voor het eigen welbevinden blijft be-
perkt. Afgaande op de interviewprotocollen is het gerechtvaardigd om de relatie tussen welbevin-
den en religiositeit bij de leerkrachten in het kader te plaatsen van het voornoemde krachtenveld. 
Het zijn met name de meer godsdienstige leerkrachten, die bij conflicten stelling nemen tegen de 
school en vòòr de traditionele ouders. Zij hechten zélf grote waarde aan rituele voorschriften en de 
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leefregels van de islam en ze kiezen bij conflicten dienaangaande als vanzelfsprekend de zijde van 
de ouders, hetgeen hen in conflict brengt met de schoolleiding en/of de Nederlandse collega's. 
TABEL 10.2 RELIGIEUZE DIMENSIES EN DE SCORE VOOR WELBVINDEN 
BIJ ARBEIDSMIGRANTEN EN LEERKRACHTEN 
Welbevinden 








Leerkrachten ( n=20) 
Ritueel - 55 
Ideologisch 





De stress-factoren die ten grondslag liggen aan het verband tussen welbevinden en religiositeit 
bij de leerkrachten zijn specifiek voor de beroepsgroep. Hoewel minder in het oog springend, is 
de correlatie tussen welbevinden en de sociale dimensie bij de arbeidsmigranten van meer alge-
mene betekenis. Eerder hebben we een aantal functies genoemd die religie kan vervullen en 
waarmee zij een bijdrage kan leveren aan het welbevinden van de respondent. In de volgende pa-
ragraaf worden deze functies nader onderzocht. 
10.3 Welbevinden en de sociale functies van religiositeit bij de arbeidsmigranten 
Een eventueel effect van religiositeit op het welbevinden hebben we eerder verklaard vanuit de 
sociale functies die de deelname aan de moskeegemeenschap voor de respondent kan vervullen. Ik 
heb daarin eerder een onderscheid gemaakt tussen het "main"-effect en het "stress-buffer'-effect. 
Van een main-effect is sprake wanneer participatie aan de moskeegemeenschap de mogelijkheid 
biedt tot sociale integratie en zo bijdraagt aan het welbevinden van de respondent. Dat kan met 
name van belang zijn voor geïsoleerde respondenten die slechts over een gering sociaal netwerk 
beschikken buiten de moskee. Het stressbuffer-effecc treedt op wanneer de moskeegemeenschap 
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sociale ondersteuning biedt, en daarmee de schadelijke effecten van maatschappelijke achterstand 
(deprivatie) voor het welbevinden tegengaat. 
Bij een beschouwing van de sociale functies van de religieuze betrokkenheid voor het welbevin-
den is het dus van belang om te kijken naar de sociale betrokkenheid bij de moskee, het sociale 
netwerk buiten de moskee en de mate van deprivatie in relatie tot de score voor welbevinden. Een 
maat voor de omvang van het sociale netwerk buiten de moskee werd verkregen door de genorma-
hseede scores voor "contact met Nederlanders" en "contact met Marokkanen" bij elkaar op te tel-
len De aldus verkregen schaal voor SOCIAAL NETWERK geeft een goede benadering van de 
omvang en kwaliteit van de sociale contacten van de respondent. Voor "DEPRIVATIE" werd een 
samengestelde schaal geconstrueerd, bestaande uit de som van de gedichotomiseerde items over de 
sociale achterstandspositie als arbeidssituatie, arbeidsomstandigheden, functieniveau, kwaliteit 
van huisvesting en woonomgeving. Voor de wijze waarop beide schalen werden geconstrueerd 
verwijs ik naar de bijlagen. 
Uit tabel 10.3 blijkt dat de score voor welbevinden bij arbeidsmigranten volgens verwachting 
negatief samenhangt met deprivatie en positief met de sociale dimensie van religiositeit en vooral 
met de score voor sociaal netwerk. 
Bij de leerkrachten blijkt noch de sociale betrokkenheid bij de moskee, noch het sociale netwerk 
daarbuiten van betekenis voor het welbevinden. Wel is er een correlatie tussen deprivatie en wel-
bevinden. Dit wekt evenwel bevreemding, gezien de over het algemeen lage scores voor deprivatie 
bij de leerkrachten in vergelijking met de arbeidsmigranten. Ten gevolge van de wijze waarop de 
steekproef getrokken werd, komen er immers geen werkloze of arbeidsongeschikte leerkrachten 
voor in de groep; de leerkrachten werken allen op hetzelfde relatief hoge functieniveau, en ze zijn 
over het algemeen goed gehuisvest in een prettige woonomgeving 
De enige factor die voor variarme zorgt in hun depnvatiescores betreft de arbeidsomstandigheden. 
De leerkrachten met psychosomatische klachten maken vrijwel zonder uitzondering melding van 
slechte arbeidsomstandigheden (grote werkdruk, ontbreken van faciliteiten). 
TABEL 10.3 DE SOCIALE DIMENSIE, SOCIAAL NETWERK, DEPRIVATIE EN DE SCORE VOOR 
WELBEVINDEN BIJ ARBEIDSMIGRANTEN EN LEERKRACHTEN 
Sociale dimensie Sociaal Netwerk Deprivatie 
religiositeit buiten de moskee 
Arbeidsmigranten ( n= 34) 
Welbevinden 33 55 -32 
Leerkrachten ( n=20) 
Welbevinden - - -38 
Er bestaan kortom bij de arbeidsmigranten wel en bij de leerkrachten geen aanwijzingen dat de 
sociale dimensie van de religieuze betrokkenheid invloed heeft op het welbevinden van de respon-
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dent. Maar betekent dit dat er bij de arbeidsmigranten sprake is van een sociale integratie of een 
sociale ondersteuning, of beide? 
10.3.1 Sociale integratie: het "main"-effect van religie bij de arbeidsmigranten 
Bi) de leerkrachten heeft het sociale netwerk hetzij binnen de moskee, hetzij daarbuiten geen 
invloed op het welbevinden BIJ de arbeidsmigranten zijn echter beide van belang Die invloed 
kan bestaan uit de bijdrage van de religieuze gemeenschap aan de sociale integratie van de res-
pondent. De binding met de moskee komt dan tegemoet aan diens behoefte aan sociale geborgen-
heid en draagt zo rechtstreeks bij aan het welbevinden van de respondent De sociale integratie-
functie van de moskee is sterker aanwezig naarmate de gelovige voor zijn sociale contacten uitslui-
tend afhankelijk is van de moskee Bestaat er echter een sociaal netwerk buiten de moskee, dan 
doet zich de vraag voor naar de relatie tussen beide. Zoals gezegd, de correlatie tussen welbevin-
den en de sociale betrokkenheid bij de moskee was 33 Echter, wanneer met behulp van partiele 
correlatie de invloed van het sociale netwerk buiten de moskee constant wordt gehouden (zie tabel 
10 4) neemt de correlatie af tot .18 en kan niet langer over een significant verband tussen welbe-
vinden en de sociale dimensie worden gesproken 
TABEL 10 4 SAMENHANG TUSSEN WELBEVINDEN EN DE SOCIALE DIMENSIE VAN 
RELIGIOSITEIT BIJ DE ARBEIDSMIGRANTEN 
gecontroleerd voor de invloed van hei sociaal netwerk buiten de moskee 
Welbevinden Idem, na controle voor Sociaal 
Tust order correlate netwerk buiten moskee 
Arbeidsmigranten (n=34) 
Sociale dimensie 
religiositeit 33 18 
Er is dus geen zelfstandige invloed van het sociale netwerk dat de moskee biedt aan de gelovigen, 
contacten bij de moskee dragen alleen bij aan het welbevinden wanneer deze tevens deel uitma-
ken van het sociale netwerk buiten de moskee Eerder merkte ik reeds op dat de sociale betrok-
kenheid bij de moskee onder de Marokkaanse migranten laag is en dat slechts voor een minder-
heid onder hen de moskee een sociale ontmoetingsplaats vormt Voor die minderheid lijkt de mos-
kee echter wel een sociale integratie-functie te vervullen, al staat deze niet los van de contacten 
buiten de moskee Voor sociaal geïsoleerde moslims biedt de moskee geen soelaas 
10.3-2 Sociale ondersteuning: het "stress-buffer" effect van religie 
bij de arbeidsmigranten 
Bij een stress-buffer effect wordt verondersteld dat deprivatie een schadelijke invloed heeft op het 
welbevinden en dat de moskeegemeenschap die invloed neutraliseert door sociale ondersteuning te 
bieden. Dat kan bijvoorbeeld in de vorm van praktische hulp of door troost en bemoediging van de 
geloofsgenoten Het stress-buffer effect treedt dus op bij respondenten die zowel een hoge mate 
201 
van deprivatie als een Sterke sociale betrokkenheid bij de moskee hebben. Hun scores voor wel-
bevinden verschillen dan sterk van respondenten die eveneens sterk gedepriveerd zijn, maar een 
minder grote sociale betrokkenheid aan de dag leggen Ik heb deze veronderstelling getoetst door 
de arbeidsmigranten met een hoge score voor deprivatie (n= 16) te splitsen in twee groepen, één 
met relatief hoge scores voor de sociale dimensie (n=7) en een met relatief lage scores (n=9) op de 
sociale dimensie. 
TABEL 10.5 T-TOETS VOOR WELBEVINDEN 
Gemiddeld 
verschd DF t-waarde p-waarde 
Arbeidsmigranten, hoge score voor deprivatie (n=16) 
Sociale dimensie hoog 
vécus laag -270 14 -4M 67 
De t-toets (tabel 10 5) laat geen significante verschillen zien tussen de gemiddelde scores voor 
welbevinden van deze twee groepen Er zijn dus geen aanwijzingen dat de religieuze gemeen-
schap voor de arbeidsmigranten als een stress-buffer fungeert. Het verband tussen de sociale di-
mensie en welbevinden kan niet afdoende worden verklaard vanuit de mate van sociale onder-
steuning die de moskee biedt aan de gelovigen. 
10.4 Welbevinden en de spirituele functies van religie 
In de voorafgaande paragrafen hebben we de verklaring van het verband tussen welbevinden en 
religiositeit gezocht in de sociale functies die de religie vervult voor de gelovige. De onderzoeksre-
sultaten wijzen niet in de richting van de stress-buffer functie: de religieuze gemeenschap biedt 
geen sociale ondersteuning bij maatschappelijke deprivatie. Wel zijn er aanwijzingen voor een sociale 
integratie -functie, althans bij de arbeidsmigranten In deze paragraaf komt de vraag aan de orde of 
er ook sprake is van specifiek religieuze bronnen van welbevinden. Ik ga op zoek naar aanwijzin-
gen voor spirituele ondersteuning, waarbij de gelovige kracht put uit zijn geloofshouding om proble-
men in zijn leven het hoofd te bieden. 
Bij de constructie van de vragenlijst is getracht om vragen te formuleren die inzicht kunnen ge-
ven in de persoonlijke ervaring van Gods aanwezigheid als de expenentiele dimensie van religiosi-
teit. Gevraagd werd bijvoorbeeld of de respondent ooit de ervaring had gehad dat God zich per-
soonlijk met zijn leven bemoeide, er werd gevraagd naar ervaringen met Gods genade of straffen 
van God, naar de voorstelling van het laatste oordeel en of de respondent zich tot God richtte in 
persoonlijk gebed (doe *aa ) . Aan het eind van de pilotstudy moest ik echter concluderen dat deze 
vragen bij veel respondenten obligate standaardantwoorden opriepen. Ik heb dan ook met op sys-
tematische wijze kunnen vragen naar de persoonlijke godsdienstbeleving. Zoals ik eerder aangaf, 
heb ik in plaats daarvan de expenentiele dimensie beschreven door te vragen naar de houding ten 
opzichte van een aantal gebruiken uit de volksislam, die tot doel hebben sacrale krachten aan te 
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wenden voor het eigen welzijn in dit leven. De data die ik aldus verkreeg heb ik gebruikt bij de 
statistische analyses eerder in dit hoofdstuk. 
Voor de analyse van de spirituele functies van religie voor het welbevinden van de gelovige zijn 
deze data niet geschikt, aangezien de persoonlijke religieuze beleving niet centraal staat. De 
analyse in deze paragraaf maakt gebruik van spontaan gegenereerd narratief materiaal. Ik had 
daarvoor de beschikking over alle 96 gespreksprotocollen van de interviews uit de pilotstudy, de 
interviews met de oude en met de herziene vragenlijst. Het meest bruikbare materiaal is afkomstig 
uit interviews waarbij de respondent zich niet beperkte tot het vraag en antwoordspel van het 
survey-onderzoek, maar zich ontpopte als deelnemer aan een "Alltagsgespräch". Dat was niet bij 
alle respondenten het geval, en er is dan ook niet voldaan aan de methodische eisen van vergelijk-
baarheid en een uniforme interviewsituatie. De resultaten van deze verkennende studie kunnen 
echter een aanzet vormen voor een meer systematische vervolgstudie. Het karakter van dit deel 
van het onderzoek is nadrukkelijk kwalitatief en exploratief van aard. 
10.4.1 Spirituele ondersteuning en theodicee 
Een mogelijke bron van spirituele ondersteuning vormt de ervaring van directe persoonlijke god-
delijke interventie in dit leven, bijvoorbeeld in het geval waarin de smeekbede van een gelovige door 
God verhoord wordt. Daarbij hoopt de gelovige op voorspoed in het aardse bestaan, zonder dat 
aan het leven na de dood gerefereerd wordt. De beide in hoofdstuk 3 genoemde vormen van theo-
dicee hebben daarentegen betrekking op de verhouding tussen het aardse leven en het leven in 
het hiernamaals. Daar heb ik de vraag opgeworpen naar het bestaan van een islamitische theodi-
cee, een religieus geïnspireerde houding tegenover het lijden in het aardse leven. We maakten 
kennis met een mystieke stroming binnen het soefisme, die in het lijden een beproeving en een 
middel tot loutering ziet waarmee de volgeling tot Gods nabijheid kan geraken. Deze geloofs-
houding wordt gekenmerkt door sabr, het geduldig ondergaan van het lijden en sjoekr, de dank-
baarheid jegens God voor alle zegeningen èn plagen die hij op de weg van de gelovige stuurt. 
Een dergelijke houding kan bijdragen aan het welbevinden doordat het belang van tegenslagen 
in het aardse leven wordt gerelativeerd. De gelovige maakt zich geen zorgen om aardse beslom-
meringen en vindt gemoedsrust in zijn vertrouwen in God en de overgave aan diens almacht. 
De andere, maar verwante vorm van theodicee heb ik eerder oneerbiedig aangeduid ab de spirituele 
boekhouding. Hier staat de zorg voor een gunstig oordeel op de Dag des oordeels centraal. De gelo-
vige verricht handelingen waarvan hij verwacht dat ze hem hemelse beloning (adjr ) zullen opleve-
ren en hij houdt zich verre van gedrag dat ab afkeurenswaardig geldt. Eventuele jeugdzonden, 
toen men de religieuze verplichtingen nog niet zo serieus nam vragen om extra gebed, extra vasten 
en exra zakaat om de spirituele balans weer in het evenwicht te brengen. Een batig saldo aan adjr 
verhoogt immers de kans op een gunstige uitslag op de Dag des Oordeels, net zoals tekorten op de 
balans ertoe kunnen leiden dat God besluit de gelovige voor eeuwig tot het vuur te veroordelen. 
Deze spirituele winst- en verliesrekening kan gevolgen hebben voor het welbevinden in het 
aardse leven. De wetenschap in gebreke te zijn gebleven kan een bron van angst en zorg zijn, 
terwijl de overtuiging aardig wat krediet te hebben opgebouwd de gelovige zelfvertrouwen en 
gemoedsrust geeft. 
Bij de eerst genoemde vorm van spirituele ondersteuning is er de onmiddelijke ervaring van een 
persoonlijke band met een nabije, zorgzame God; bij de laatste twee genoemde vormen van spiri-
203 
cuele ondersteuning ontbreekt de ervaring van een directe relatie met een persoonlijke God. De 
gelovige legt zich toe op het strikt naleven van een geloofshouding die moet leiden tot het verwer­
ven van de gunst en genade van God. 
A De Goddelijke interventie 
Voor de meeste respondenten zijn de religie en het persoonlijke domein twee gescheiden ge­
spreksonderwerpen, die m e n niet snel met elkaar in verband brengt D e vraag naar de wijze 
waarop de ge lov ige G o d s bijstand ervaart in dit leven, levert antwoorden die een variant zijn o p 
het vo lgende citaat. 
"Je merkt soms mee en soms wel dat God je helpt Soms denk ik, moet ik het zo doen of ga ik het andeis doen En 
dan opeens weet je hoe het moet Dan в het God die je helpt Voorbeeld |e hebt zelf geen 100 gulden in )e zak Ik 
ga lopen op straat, helemaal geen geld, hè Ik denk ik moet geld hebben Ik kom Koos tegen Ah, Koos' Hoe is het 
jongen' Ik zeg jammer, ik heb geen cent HIJ doet zijn portemonnee open en hu zegt hoeveel heb je nodig 
Tweehonderd gulden Kijk maar wanneer je ze terugbetaalt Ja, dat is toch God die mu helpt En ak de mensen niet 
goed leven, geld stelen van arme mensen bijvoorbeeld. Die worden helemaal zwart van binnen Die knjgen kanker 
Ze komen met in de moskee, ze bidden niet Ze geloven met in God en ook met in de mensen Die knjgen straf " 
[Maar er zijn toch ook goede moslims die kanker knjgen1] "Dat weet je niet Je kunt met in hun hart en in hun kop 
kijken Je hebt bepaalde moslims Bier drinken mag niet hè Maar hij doet het wel Dat s fout, maar alken met God 
Als hij morgen de mensen heel goed helpt, dan zegt God, ik haal dat beetje zwart weer weg Je bent weer goed 
Maar niet iedere keer dnnken, dan krug |e straf" (P2) 
H e t is een antwoord dat bij een aantal respondenten terugkeert in ongeveer dezelfde bewoordin-
g e n D e g e n o e m d e voorbeelden zijn a lgemeen, slechts een enkel ing legt de relatie met persoon-
lijke ervaringen. Respondent P7 zegt 
" Bijvoorbeeld twee mensen, de een vindt werk en de andere niet Als je wik geloven dan geeft God het Dat в mij 
zelf gebeurd Ik zat hier, en de vreemdelingendienst gaf mij nog 15 dagen Als ik geen werk vond, moest ik het 
land uit Ik sta s ochtends op, ken 25 gulden en ik ga met de bus werk zoeken Naar het oosten alle fabrieken af 
Niks De volgende dag, ik leen 50 gulden, alle fabrieken in het westen Weer niks Zoeken, zoeken Dat s drie da­
gen zo gegaan Alle fabrieken zeggen we zitten vol Wat moest ik doen Rustig blijven 's Avonds komt een jongen 
bi) mij zitten, hu vraagt hoe het gaat Ik zeg slecht HJJ vraagt waarom' En ik vertel het over de vreemdelingen­
dienst Hij zegt tegen mij weet je wat |e moet doen' Ga morgen met mij mee Ik ga mee naar zijn werk, praten met 
de personeelschef, voor elkaar' Dat s de hulp van God Maar God kan geen mensen gaan helpen die slecht doen Je 
moet goed zijn met alle mensen en je hart moet schoon zon " (P7) 
G o d helpt volgens deze respondenten via andere mensen, het gaat dus eerder een sociale onder­
steuning, die wel religieus geduid wordt Ook als God straft in dit leven gaat dat zonder directe 
goddelijke tussenkomst, de zondaar wordt getroffen door ziekte of een auto ongeval. Er is vrijwel 
nooit sprake van een persoonlijke aanwezigheid van God of een individuele relatie tussen G o d en 
de respondent D e vo lgende respondent is een uitzondering· 
" Ik heb tot God geroepen en hij was er Ik heb iets meegemaakt, ik weet met of ik dat kan vertellen Het was met 
crimineel of zo, maar eigenbjk weL Ik was bezig met de verbouwing van dit huis Mijn vrouw was zwanger en het 
huis was nog niet klaar Ze lag in het ziekenhuis en ik werkte heel hard door Het was ramadaan, de hele dag op 
het werk zonder eten, snel naar hus, om tien uur eten, en dan 's nachts werken tot één uur En de volgende dag 
weet om 7 uur op het werk Het was een hek- spannende tijd Ik had geld tekort Ik had een oude auto, en ik kon 
de verzekering niet betalen Op een dag had ik een grote fout gemaakt met de verbouwing, alles kwam scheef te 
staan Ik raakte ш paniek alles weer afbreken' Nog duizenden gulden schuld' Ik moest het snel ш orde maken 
Het was bijna zes uur en ik moest snel naar de GAMMA, spullen halen Ik spring in die auto, ik nj de straat uit en 
ik bots tegen een oude vrouw aan Er was geen klap, geen bloed, maar het was een oude vrouw Misschien 70 jaar, 
dan breek je gemakkelijk iets En iedereen stond te kijken, het was spitsuur En ik dacht mijn God, wat heb ik ge-
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daan Ik rud iemand aan, ik ben niet verzekerd, de auto is niet goedgekeurd Dat is een misdrijf En dan al die men­
sen, ik dacht ze pakken me Ze maken gehakt van me Ik zei tot mezelf ei в alleen nog God die mij kan helpen Er 
Б geen andere weg behalve u God, help me alsjeblieft Er kwam politie, er kwam een ambulance Ik stond bu mijn 
auto en ik wachtte af Ze doen die vrouw in de ambulance, politie weg, ambulance weg Niemand heeft mi) iets ge­
vraagd, met wat er gebeurd is, niets Alsof ik ruet bestond Onmogelijk Het was gewoon een wonder " (U28) 
Deze respondent vertelt over een religieuze ervaring die zelfs jaren later nog altijd een grote per­
soonlijke betekenis voor hem heeft Terwijl de afstand tussen de individuele gelovige en de al­
machtige God voor de meeste respondenten onoverbrugbaar lijkt, richt hij zich tot God in indivi­
dueel gebed Deze persoonlijke relatie met God lijkt eerder verbonden te zijn met het westerse 
individualisme, dan met de traditionele collectieve houding die veel respondenten kenmerkt In 
dat verband is het wellicht van betekenis dat deze respondent reeds op zeer jeugdige leeftijd met 
zijn vader naar Nederland kwam en altijd temidden van Nederlanders gewerkt heeft Afgezien 
van deze ene uitzondering heb ik geen aanwijzingen gevonden dat de respondenten de persoon­
lijke nabijheid van God in hun leven ervaren en daaraan spirituele steun ontlenen 
В Een houding van aanvaarding geduld (sabr) en dankbaarheid (sjoekr) 
Een houding van geduldige en dankbare aanvaarding van het levenslot is een vaak terugkerend 
thema in de interviews Daarbij benadrukken de respondenten vooral het aspect van sjoekr, de 
dankbaarheid jegens God die moet worden betoond in voorspoed èn tegenslag Voor de meeste 
respondenten is de dankbaarheid jegens God een duidelijke norm waar moslims zich aan te hou-
den hebben Dat impliciteert echter niet zonder meer dat zij daar gemoedsrust en acceptatie aan 
ontlenen. 
Respondent U13 is 3 jaar tevoren slachtoffer geworden van een ongeval, ten gevolge waarvan hij 
aan chronische hoofdpijn lijdt Vanaf het moment dat ik binnenkom vangt zijn klaagzang aan 
Hij is al jaren bezig om via een advocaat schadevergoeding te krijgen van de dader 
" Vroeger was alles goed, nu is alles slecht Er is geen werk, alles s slecht, alles is duur Ik heb 1700 gulden van de 
sociale dienst Het hus is 311 per maand En dan nog gas, en de telefoon En de belasting, ook Voor mg 6 er mets 
beter geworden Mijn advocaat vroeg mij of 3 000 schadevergoeding genoeg was Ik zei u zult dat het beste we-
ten, maar mijn hoofd s kapot, mijn vingers, mijn rug, alles Het s met genoeg voor mij En 10 000 ook niet Als ik 
het had, zou ik 10 000 willen geven om van de pijn afte komen " 
Wanneer ik hem vervolgens vraag om zichzelf een plaats te geven op de Cantril-schaal zegt hij: 
" Doe maar bovenaan " [Maar u zegt net zelf dat het niet goed gaat Bovenaan betekent dat alles heel goed gaat 
met u ] " Dat is zo Alles is goed Ik moet God danken voor alles in mijn leven De Koran zegt vraag het aan uw heer, 
en hij zal het geven De mensen die bidden en vasten en de zukam geven, daar gaat het goed mee Vertrouw op 
uw heer, die voor u zorgt God geeft ons alles, God zij geprezen en God moeten wu danken Hij is rechtvaardig 
Hij erbarmt zich over de twee werelden God zorgt voor de gelovige, dag en nacht, waar hij gaat en waar hij niet 
gaat God zij geprezen " [Maar helpt het als u bijvoorbeeld hele erge pijn heeft en u bidt tot God'] " Nee, dat helpt 
niet "(ШЗ) 
Er is hier een duidelijke tegenspraak tussen de feitelijke houding van de respondent, waarin van 
aanvaarding geen sprake is en de met de mond beleden acceptatie en het vertrouwen in God Dat 
laatste gebeurt in algemene religieuze formuleringen, die echter geen betekenis lijken te hebben 
voor de persoonlijke beleving en het eigen welbevinden. 
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Respondent U53 is zich pijnlijk bewusc van het contrast tussen de religieuze norm en het eigen 
welbevinden Hij klaagt over verveling en eenzaamheid sinds hij werkloos is Hij mist de contac-
ten die het werk met zich meebracht heel erg en maakt zich zorgen over de steeds vijandiger 
houding tegenover de buitenlanders Ik vraag hem om zichzelf een plaats te geven op de Cantrd-
schaal 
" Ik mag met zeggen onderaan Van ons geloof mag je niet klagen Je mag niet zeggen nummer 3 of nummer 10 
Als je eten hebt en een plaats om te slapen, dan moet je zeggen nummer één Want als ik dat wèl heb en ik zeg 
nummer 10, dan lieg ik tegen jou. Ik moet zeggen dank je wel тцп God dat ik te eten heb, ik ben op nummer één 
Maar als je aan mij vraagt of ik gelukkig ben, nee Ik ben niet gelukkig Ik ben al vanaf 1966 van huis weg Ik ben 
тип familie kwijt, ik ben тцп ouders kwijt, ik heb mets meer Mijn ouders zijn ovededen toen De mer was, en ik kan 
ze noot meer zien Mijn familie is dood en ik kan noon meer echt gelukkig zqn Мцп gevoel s net de dollar soms om­
hoog, en soms omlaag Ik heb niemand meer in Marokko Ik heb mijn Nederlandse nauonabtet, mijn vrouw en kin­
deren ook Maar ik knjg geen garanties van dit land, dat niemand mi) zal pakken De situatie zoals ik die nu zie, s 
niet veilig Ze zeggen met JIJ ben een slechte Marokkaan, jou gaan we pakken Jij bent een goede Marokkaan, bluf 
μ) maar hier Je zegt Marokkaan, je bedoelt alle Marokkanen Eén dief, allemaal dieven " (U53) 
Een voorbeeld van een respondent die de eigen lotgevallen wèl relateert aan een houding van 
sjoekr vinden we bij respondent U6 Op het moment dat ik hem interview is hij net twee weken 
geleden ontslagen. De fabriek waar hij 24 jaar werkte is failliet gegaan, en de directie blijkt het 
eigen pensioenfonds van het bedrijf te hebben geplunderd HIJ is razend omdat hem zijn werk en 
zijn oude dagsvoorziening zijn ontnomen Hij maakt zich tevens kwaad over discriminatie op de 
arbeidsmarkt, over de werkgevers die liever geschoolde jonge Nederlanders hebben dan een onge-
schoolde buitenlander van 47 jaar HIJ maakt zich bovendien grote zorgen over de wijze waarop 
hij zijn gezin met 7 opgroeiende kinderen moet onderhouden van een uitkering Na een betoog 
vol woede en zelfbeklag zegt hij echter spontaan 
" Maar God heeft gezorgd dat ik mijn brood kon verdienen hier in Nederland Di weet ook dat sommige 
Nederlanders zeggen ' alle buitenlanders eruit ' Oké, als het zover komt, wanneer God zegt het is genoeg voor 
jullie, dat land Dan is het afgelopen God zorgt dat je 80 wordt of 40, of je njk wordt of arm En ook waar pj je 
brood gaat verdienen Ik ben geboren in Marokko, ik leef in Nederland Misschien sterfik in Amerika. Dat heeft 
God allemaal geregeld Alles wat gebeurt komt van God" [Maar heeft God dan ook geregeld dat u nu ontslagen 
bent'] 'Ja, moet je luisteren God die weet dingen die niemand kan weten Je kunt een ongeluk krijgen En als je 
probeert om geen ongeluk te krijgen, en het gebeurt toch Dan zeggen wi) het is mkaddan [voorbeschikt] Je 
moet je best doen, en verder в het aan God. Als ik een steen pak en die gooi ik door een nut, dan heb Ik dat gedaan, 
dat is niet goed Maar als ik fiets en ik word overreden door een auto, daar kan ik niets aan doen Je moet geloven in 
God, die alles weet en alk-s heeft bepaald Je moet in hem geloven ak hij je gezondheid geeft en njkdom Dan zeg je 
God, u bent goed Maar ak je een keer ziek bent moet je niet gaan zeggen Nee, dit mag net God. Dan moet je ook 
geloven, dan moet je ook zeggen dank je wel God Ik weet niet waarom ik mijn wede moest kwijtraken, maar ik 
moet toch zeggen God is goed. God s bij de arme mensen, maar alleen als die arme mensen zeggen mijn dank в 
voor God. God geeft mn msschien weinig, msschien veel Je moet God prnzen, met alleen als hij je goede dingen 
geeft Misschien geeft hij slechte dingen, msschien dat God morgen een van mijn kinderen tot zich neemt Dan 
moet je niet huilen, dan moet je zeggen God в genadig Je moet met denken Waarom ut, de buurman heeft zun 
kinderen nog' God is genadig, hij geeft het en hij neemt het God heeft ons m deze wereld gestuurd om te werken 
Ak hij het ons gemakkelijk wilde maken, had hu ons meteen naar de hemel gestuurd. We moeten ui deze wereld le­
ven om te kijken wat je doet En op de dag van het oordeel zegt God hoe je het gedaan hebt Dan is er de hemel, of 
de hel " (U6) 
De houding van deze respondent tegenover zijn ontslag is er eerder een van verzet dan van aan­
vaarding Desondanks houdt hij zichzelf voor dat zijn lot een beproeving is van zijn geloof in 
God, waarin hij moet berusten Op het moment van het interview is hij de klap duidelijk nog niet 
te boven, en is het te vroeg om een eventueel positief effect van deze religieuze houding voor het 
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welbevinden te constateren Dat een dergelijke invloed later is opgetreden, is echter verre van 
uitgesloten. 
Respondent P7 kwamen we al eerder tegen in deze paragraaf. Voor hem is de houding van dank-
baarheid en vertrouwen op God een reden om zich geen zorgen ce maken, al is zijn financiële po-
sitie benard Hier lijkt de religieuze houding duidelijk een positieve invloed uit te oefenen op het 
welbevinden: 
"Ja, ík ben nu werkloos, en ik ben al een eind in de 40 Dan vind )e niet gemakkelijk meer een baan Ik denk niet 
dat ik nog aan de slag kom En je krijgt natuurlijk met zoveel geld. De uitkering voor een alleenstaande is 1000, 
1100 gulden Maar ja, ik ben getrouwd Als je getrouwd bent en je hebt kinderen, dan s het 1600 gulden Voor 
mezelf heb 3c niet veel nodig De ben een moslim En de slam zegt je moet je met druk maken over geld. Als je te 
eten hebt, dan is dat voldoende Dan zeg je Dank je wel God Maar met 1000 gulden kun je geen grote woning 
huren, en mijn vrouw wilde eindelijk naar Nederland komen Ze zei JIJ komt ieder jaar naar Marokko, wanneer 
kunnen wu naar Nederland' Als het volgend jaar nog niet zover is, hoefje niet meer te komen En de woningbouw-
vereniging zei altijd alleen maar wachten, wachten Toen kon ik toevallig het huis overnemen van een vnend, die 
terugging naar Marokko Maar het was uitgewoond, er moest van alles aan worden opgeknapt En ik moest meubels 
hebben en bedden, en gordijnen en een wasmachine en een koelkast en alles Toen heb ik van 3 vrienden geld 
geleend, in totaal 4500 gulden Dat was nog met genoeg, ik heb bij de gemeente kredietbank ook nog 4000 
gulden geleend En nu zijn mijn vrouw en kinderen hier " [Maar u zit voorlopig behoorlijk in de schulden En u 
moet dat van uw uitkering afbetalen Loopt u niet te piekeren'] "Nee Het s nu wel moeilijk, maar er komt wel 
weer een oplossing God zal me helpen Gekt is met zo belangrijk volgens de slam" (P7) 
Het is de vraag bij deze respondent of diens zorgeloze attitude een gevolg is van diens religieuze 
houding, of een daarvan onafhankelijke karaktertrek. Hij maakt zich geen zorgen over de dag 
van morgen, en dat lijkt een terugkerend patroon in zijn verhaal Zo wacht hij geduldig op de 
woningbouwvereniging voor huisvesting en neemt zelf pas initiatieven wanneer zijn vrouw zegt 
dat hij niet meer hoefc ce komen als hij geen woning heeft geregeld Hij wacht geduldig op het 
arbeidsbureau voor werk en neemt zelf pas initiatieven als de vreemdelingendienst dreigt hem het 
land uit te zetten. Vervolgens komt dan alles toch nog goed terecht, dank zij de onverwachte 
hulp van vrienden en kennissen. En daarin ziet hij de hand van God. 
Een houding van geduldige aanvaarding en dankbaarheid is natuurlijk gemakkelijker op de 
brengen bij voorspoed dan bij tegenslag Respondent L i l is leerkracht, hij onderhoudt goede re-
laties met de Marokkaanse ouders èn met zijn collega's, is de spil van het sociale leven in zijn 
buurt, de motor achter een belangenvereniging van leerkrachten en vindt daarnaast ook nog tijd 
voor een universitaire studie. Нес enige probleem is zijn hernia, waarvoor hij met succes behan­
deld is door een acupuncturist. Daarover zegt hij· 
" Ik ben een tevreden mens, al kan het altijd betet Het is ak met die hernia, ik heb er nu geen last meer van Maar 
het кал terug komen En dan komen we toch weer op het geloof dat s aan God Ak het met komt, dan zeg ik 
dank je wel Maar als het wel komt zeg ik ook dank je wel Je moet het nemen zoals het komt en normaal blijven 
doorgaan" a i 1) 
De conclusie lijkt gerechtvaardigd dat men bekend is met de houding van geduldige aanvaarding 
van lijden en tegenslag (sabr), en met vooral de houding van dankbaarheid jegens God in voor- en 
tegenspoed (sjoekr). Over de relatie tussen sabr en sjoekr en het welbevinden kan ik geen eenslui­
dende conclusies trekken Voor de ene respondent is het een norm waaraan slechts lippendienst 
wordt bewezen, zonder dat dat voor hem persoonlijk betekenis heeft. Voor een ander zou sjoekr op 
termijn kunnen helpen bij het aanvaarden van onvermijdelijke tegenslag. Bij een derde is het de 
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vraag of zijn zorgeloosheid, die hij zelf aan zijn geloofshouding toeschrijft, niet een persoonlijke 
karaktertrek is Er zijn kortom varianten te over 
С De spirituele boekhouding werken voor adjr 
Het thema van de spirituele boekhouding komt bij de meeste respondenten voor. Veel responden­
ten bidden extra of vasten extra voor ad]r Ze bouwen in dit leven krediet op voor de dag des oor­
deels, of ze trachten compensatie te verwerven voor misstappen in het verleden Hoewel het uit­
eindelijke oordeel altijd aan de almachtige God voorbehouden blijft, biedt het stelsel van adjr de 
gelovigen de mogelijkheid, zelf invloed uit te oefenen op de uiteindelijke lotsbestemming 
Respondent U25 maakt ondanks financiële problemen en moeilijkheden met een van de kinderen 
geen tobbenge indruk Hij heeft goede contacten met buren en familie en is trots op de prestaties 
van zijn kinderen, hoewel hun maatschappelijke positie daar niet direct aanleiding toe geeft Hij 
maakt de indruk van een onbekommerde optimist Het laatste oordeel laat hem niet onberoerd, 
maar hij lijkt erop te vertrouwen dat hij er niet slecht voorstaat. 
" Het leven hier op aaide is net een vakantie, het e zo voorbij Je leeft hier 40 jaar of 60 jaar en dan ga je dood. Maar 
wat erna komt, dat Б voor akijd En als je geld nodig hebt of juist een kapitalist bent, dat maakt niets uit Daar heb je 
later niets meer aan Je moet bidden De heb geen werk, ik heb tijd genoeg Dus als ik tijd heb, dan bid ik niet twee 
raka aal, maar 4 of 5 raka aal En je moet zorgen dat je sadaka geeft, daar heb je later wat aan Dat geeft adjr Je 
moet altijd aan de laatste dag denken, altijd oppassen, want je weet niet wanneet je dood gaar En iedereen gaat 
dood, maar niemand weet wanneer En daarna kan het nog heel lang duren voordat de laatste dag aanbreekt In de 
koran staat het verhaal van Noeh [Noach], die werd 930 jaar Er werd aan hem gevraagd wat hij nou van het leven 
vond En Noeh zei het leven is net een huis, je gaat door de voordeur naar binnen en je loopt meteen door de ach­
terdeur naar buiten De mensen beseffen te weinig dat wat je hier aan iodata geeft, dat je dat later weer terug 
krijgt Het is net als met mensen die alcohol drinken, die denken niet na bij wat ze doen Maat als je nadenkt, dan 
weet je wat goed voor je is Je moet ook aan later denken " (Ш5) 
Ook respondent U24 is een tevreden man en hij heeft daar redenen toe. Hij heeft werk, geen 
geldzorgen en met de kinderen gaat het goed Hij heeft een milde kijk op de wereld om hem heen 
en op Nederland in het bijzonder Hij oogst bovendien respect van zijn omgeving, die hem kent 
als een godvruchtig man, die de haddj naar Mekka heeft ondernomen Het enige minpunt is zijn 
gezondheid die achteruit gaat, maar dat vindt hij met meer dan normaal op zijn leeftijd. Over het 
laatste oordeel maakt hij zich geen zorgen Hij zou graag zien dat ook andere moslims zich be­
kommerden over hun zielehed 
" Als ik extra bid, dan is dat naafila, dat is eigenlijk overwerken voor God En een schaap slachten bij het slacht­
feest dat is niet verplicht, dat is naafila De hoofddoek dat s anders, die moet Mohammed zegt dat het haar be­
dekt moet, en het lichaam tot aan de handen en voeten Dat rs goed, maar veel mensen doen het anders Maar ze we 
ten het wel Kijk naar dit theckopje Dar is vol Maar de mensen zeggen nou ja, voL het is niet leeg De mensen 
maken er wat anders van Ze zeggen dat wel, maar ze voelen wel dat het niet goed s Deze wereld is bijna voorbij, 
de wereld die erna komt, daaraan moet je denken Alles wat je vandaag doet en wat je niet doet wordt opgeschre­
ven Je mag het zelf weten, maat je kunt het maar beter doen zoals her hoort, daar heb je later meer aan, op de laat­
ste dag " (U24) 
De twee voorafgaande citaten komen van respondenten met een redelijk hoog niveau van welbe­
vinden Bij hen vinden we zowel gemoedsrust en optimisme als een "spirituele boekhouding" die 
in balans is Het door hen opgebouwde vermogen aan adjr dient niet om misstappen in het verle-
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den ce compenseren maar kan geheel verzilverd worden op joent al hisaab , de dag van de afreke­
ning. Het is sparen voor later. 
Bij respondent PI is er het besef in gebreke te zijn gebleven bij het vervullen van zijn religieuze 
plichten. Zo vertelt hij vroeger tijdens de ramadaan bier te hebben gedronken, hij komt na on­
enigheid met de imam niet meer in de moskee en hij drinkt geregeld alcohol ("gisterenavond 
nog"), waar hij zich wel enigszins voor schaamt. Hij gaat echter niet zwaar gebukt onder schuld­
gevoelens: 
" Ik heb bier gedronken in de ramaaaan, voordat ik ging trouwen. Meer dan 20 jaar geleden. Ik had het moeilijk in 
die tijd, Ai had er geen erg in. Dat heb ik gedaan. Maar ik zeg: God is groot, hij zal me vergeven. Гк heb jou geen 
kwaad gedaan. Ik heb iets gedaan dat verboden Б door God, ik ben schuldig bij hem, maar niet bij jeu. God kan 
vergeven, maar mensen vergeven niet zosneL" (PI) 
God lijkt voor deze respondent eerder vergevingsgezind dan wraakzuchtig. Zijn inspanningen om 
adjr te verwerven staan dan ook minder in het teken van compensatie voor de misstappen die hij 
nog steeds begaat, als wel het opbouwen van krediet voor later. Daarbij hecht hij veel waarde aan 
de juiste rituelen: 
" Het gebed в nooit af. Verplicht is vijf keer, maar daarnaast: als je tijd hebt om te bidden, ga maar bidden. Je spaart 
goud. En net zoals het bidden s het wassen." [Het wassen?}" Ja, het wassen. Die dingen, dat geeft baianaat 
\adjf\. Dat is moalahahb eigenlijk. Wat is incestábate. Dat zijn bijna verplichtingen maat dan niet verplicht. Het is 
vrijwillig, maat als je zoiets gedaan hebt, dan krijg je later een beloning van God. Doe je het niet, dan krijg je geen 
straf. Hoe moet je je wassen. Je doet water in het emmertje, uit de kraan of uit een put. Eerst' kijken naar het watet. 
Dat moet schoon zijn, goed van kleur. Neem een slokje, het mag met vies smaken., het mag ook niet stinken. 
Mohammed heeft gezegd: de emmer altijd aan de rechterkant. [Hij neemt een asbak, knielt op de grond en zet de 
asbak rechts naast zich neet]. Dat is als je gaat bidden. Maat als je gaat douchen, bijvoorbeeld als dat gebeurd is 
tussen jou en je vrouw. Dan moet je douchen. Het is moestahab als je dan wast zoals de profeet heeft gedaan. Ik doe 
het voor. Eerst: de mond, drie keer spoelen. Dan de neus, drie keer watet erin, en snuiten. Dan jouw gezicht wassen 
van daar tot hiet [de kin]. En dan mag je beginnen met je techtkanc te wassen. Altijd eerst de bovenkant klaar, en 
dan pas onder. Je staat onder de douche, maar dit en dat [wijst verschillende bchaamsonderdelen aan] moet je was-
sen. 
Als het nodig is mag je shampoo gebruiken. Hier heb je een trouwring? Die moet af. Doe je hem met af, dan is de 
douche niet onder je ring geweest. Dat is haraam\ En dát mag je nooit zo doen [doet alsof hij zijn achterste en zijn 
geslachtsdelen wast met de rechterhand]. Dat moet met de linkerhand. Want de rechterhand is: Allah [hij plaatst 
de wijsvinger en de duim tegen elkaar en strekt de overige vingers van de rechterhand]. Kijk: Alt/, lam, lam, ha: 
Allah [beginnend bij de pink symboliseren de vingers de letters van het Arabische woord Allah] En de navel, die 
was je met de linkerhand, maar dan met de pink. Je moet overal geweest zijn, geen millimeter van je lichaam zonder 
douche. Dan ga je afdrogen en alles. Ben je klaar, dan ga je met je gezicht naat het oosten, waar de zon vandaan 
komt en je zegt dne keer: Ik getuig dat et geen God s dan de God en ik getuig dat Mohammed zijn profeet Б. Je 
hoeft niet te bidden voordat je gaat wassen. Doe je zo wassen, dat is moalahahb. Dat heeft onze profeet gedaan. Je 
mag ook alleen wassen voor het bidden, en verder gewoon vlug vlug douchen. Maar als je zo wast als ik gezegd heb, 
dan krijg je hasanaal van God." (PI) 
Voor deze respondent is de spirituele boekhouding niet van invloed op zijn welbevinden. Hij gaat 
niet gebukt onder zorgen over de laatste dag. Hij ontleent er ook geen gemoedsrust of optimisme 
aan. Hij maakt zich wel zorgen over de verderfelijke programma's die de TV biedt en vindt dat de 
Marokkaanse jongeren teveel vrijheid krijgen. Zijn eigen kinderen baren hem echter geen zor­
gen, en hoewel hij wegens rug- en maagklachten is afgekeurd klaagt hij niet over zijn gezond­
heid of over zijn werkloosheid. Hij verhaalt met trots over zijn activiteiten bij Marokkaanse or­
ganisaties en locale instanties en zijn vele sociale contacten met Nederlanders èn met landgeno-
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ten. Zorgen voor het zieleheil op de dag des oordeel vormen temidden daarvan geen belangrijk 
thema. 
Dat ligt anders bij het volgende voorbeeld. Hier staat het verwerven van adjr vooral in het teken 
van compensatie voor misstappen; het afbetalen van schulden. Respondent P4 is in het verleden 
meermalen met justitie in aanraking geweest en is daardoor zijn werk verloren. Hij heeft var­
kensvlees gegeten, gedronken en gevochten en is met verkeerde vrienden omgegaan. Hij wil nu 
proberen om als een echte moslim te leven, en hij hoopt dat hij het bij God goed kan maken. Hij 
rekent er niet op: 
" Maar we komen toch wel ш het vuur, iedereen een beetje. Niemand e zonder fouten. Kijk naar alle haren die je 
hebt. Alleen de dunste haar, msscruen nog dunner. Dat is de echte moslim, de andere haren niet. We komen alle­
maal in de brand. Je moet op aarde werken, maar ook werken voor de vergeving ш de toekomst. God heeft niets te 
verliezen, hij blijft er gewoon altijd. Maar ik word oud, ik ga dood. Wij mensen zijn precies ak vliegen, meer niet. Je 
moet bidden en je moet zotgen voor anderen die het moeilijk hebben. Ook ak het bijvoorbeeld een junkie is. Je moet 
geven en vergeven. Niet tegen de andere mensen zeggen. Als je het zegt, dan heb je precies hetzelfde ak degene 
die je hebt geholpen. Nee, je helpt, en je vergeeft. Ik kan je 100 gulden geven. Dat betekent misschien wel miljoen 
gulden voor later, voor de toekomst ш de andere wereld. En misschien, heel misschien, kun je toch in het paradijs 
komen. God is groot, met zijn barmhartigheid kan het nussduen." (1*4) 
Ondanks al zijn inspanningen om adjr te verzamelen, is het laatste oordeel een beangstigend 
vooruitzicht voor deze respondent. Zoals we in de volgende paragraaf zullen zien, is de angst voor 
het oordeel niet de enige bedreiging voor zijn welbevinden. Hij heeft conflictueuze relaties met 
zijn landgenoten, voor zijn geloofsbroeders heeft hij geen goed woord over en de term "doemden­
ken" lijkt voor hem te zijn uitgevonden. Milieurampen, oorlog, genocide, druggebruik, incest, ze­
denverwildering: er is geen probleem of hij trekt het zich persoonlijk aan. 
Op grond van de hier gepresenteerde voorbeelden kan een hypothese worden geformuleerd over 
het verband tussen adjr en welbevinden. Is het oogmerk het sparen voor het laatste oordeel, dan 
is er een positieve samenhang met welbevinden. Is het oogmerk echter de compensatie voor mis­
stappen en nalatigheden in het verleden (afbetalen van schulden), dan is er een negatieve samen­
hang2. Daarbij kan de causaliteit in twee richtingen worden gezocht. Eén verklaring is de moge-
lijkheid dat een batig saldo in de spirituele boekhouding gemoedsrust schenkt, terwijl een tekort 
op de balans de vrees voor het laatste oordeel vergroot. In de andere verklaring is de zorg om de 
spirituele boekhouding niet meer dan de reflectie van het algehele niveau van welbevinden van de 
respondent. 
10.4.2 Religieuze elementen in het zelfnarratief 
In hoofdstuk 3 ben ik uitvoeriger ingegaan op wat Berger (1974) de transcendente dimensie van 
religie noemde: de overtuiging van de gelovige dat hij deel heeft aan een andere, spirituele werke-
lijkheid. Iedere religie biedt mogelijkheden voor de gelovigen om zich te identificeren met para-
bels, met heiligen of met goddelijke wezens. Volgens Meivin Pollner (1989) stelt identificatie met 
religieuze figuren de gelovige in staat de eigen situatie waar te nemen vanuit het gezichtspunt 
ί
 Et s een opvallende gelijkenis met het eerder aangehaalde onderzoek van Fazel & Young (1988). Zij vonden een geringere 
mate van life-satisfactjon onder hindoeïstische respondenten, die tegenslagen interpreteren ak boetedoening voor misstappen 
in een vorige leven dan bij boeddistische respondenten, die erop rekenen dat tegenslagen ш een volgend leven worden 
gecompenseerd. 
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van God en daaraan kracht en troost te ontlenen Ik heb vervolgens gewezen op het gebruik van 
religieuze teksten en verhalen bij de constructie van het zelfnarratief Door het gebruik van reli-
gieuze vertellingen kan de gelovige persoonlijke ervaringen integreren in een spiritueel wereld-
beeld; daarmee voorkomt hij nomisene breuken of repareert ze. 
Ik ben in de gespreksprotocollen op zoek gegaan naar interviews waarin de respondent gebruik 
maakt van koranteksten, haduth 's en religieuze identificatiefiguren om zijn verhaal te vertellen Ik 
heb mi) daarbij beperkt tot de verhalen die de respondent vertelt om zichzelf en zijn wereldbeeld 
te portretteren en te rechtvaardigen Hoewel in veel gesprekken gebruik werd gemaakt van ko-
rancitaten en zegwijzen van religieuze origine, vond ik slechts twee voorbeelden van responden-
ten waarvan het levensverhaal was verweven met religieuze verhalen en identificatiefiguren De 
functie daarvan is wellicht het repareren van een nomische breuk, zoals ik hiervoor veronderstelde, 
maar erg veel succes lijken de beide respondenten daar niet mee te hebben. In geen van de beide 
voorbeelden gaat de narratieve activiteit gepaard aan een hoog niveau van welbevinden 
Respondent U19 vertelt zijn levensverhaal, dat zich laat lezen als het verhaal van de profeet 
Ajjoeb [Job] Ooit had hij werk, had een vrouw en 4 kinderen en bezat een eigen huis Maar 
vrienden maakten misbruik van zijn gastvrijheid en hij kwam in financiële problemen waardoor 
hij zijn bezittingen van de hand moest doen Door een bedrijfsongeval raakte hij voorgoed zijn 
werk kwijt en hield blijvend letsel over Door een "domme fout" waarover hij niet veel kwijt wil 
komt hij met de politie in aanraking, loopt zijn huwelijk op de klippen en willen zijn kinderen 
niets meer van hem weten. Hij is nu hertrouwd en leeft in armoedige omstandigheden Zijn ver-
haal is vol van wroeging over zijn vorige bestaan en de wens om in zijn nieuwe bestaan zijn vroe-
gere fouten goed te maken. Het zit hem echter niet mee HIJ kan geen werk vinden en hij voelt 
zich nutteloos. Het enige wat hij proberen kan, is althans trachten om iets goed te maken van de 
kennelijk weinig godsvruchtige levenswandel van weleer Hij vertelt zijn verhaal bij voorkeur aan 
de hand van haduth 's en religieuze parabels 
" Ik heb varkensvlees gegeten, ik heb alles gedronken Ik weet dat het beraam is, jammer Maar God is rechtvaar-
dig, hij kan het me vergeven misschien Ik denk niet meer aan mezelf, maar ik heb 7 kinderen Misschien kan ik het 
voor hen nog goedmaken Het geloof is een contract met God In de islam aten ze eerst ook varkensvlees en dronken 
ze alcohol Toen was er nog geen vliegtuig en nog geen auto De mensen aten varkensvlees en de mensen werden 
ziek en er was geen dokter De hele familie ging dood. Toen zei Mohammed varkens mag met En alcohol ook met 
Waarom' En er kwam eens een man Ц Mohammed en die vraagt waarom alcohol met meer mag En Mohammed ver 
telt over een man die moest kiezen tussen alcohol, een mes of de vrouw van zijn buurman Wat moet hu kiezen' Het 
mag alle doe niet van God Die man zegt ik kan het beste een glas alcohol drinken, dan neem ik niemands vrouw 
en ga ik niemand dood te steken De man drmkt het glas en hi| zegt dat smaakt goed, geef me nog een glas En nog 
een glas En daarna nog een En hij drinkt teveel, hij gaat naar zijn buurvrouw en hij slaapt met haar en hij steekt 
zijn buurman dood. Dat doet alcohol, daarom s het haraam En nu probeer ik mij daaraan te houden Ab je alcohol 
dnnkt kun je niet bidden Er zijn nou vliegtuigen, en auto's en dokters Maar het contract van toen is een contran 
voor altijd Geen varkensvlees, geen alcohol Ik heb het allebei gedaan Misschien dat hij mi] vergeeft, God is groot 
en barmhartig" 
De volgende metafoor, die eigenlijk bedoeld is als waarschuwing dat het leven niet alleen uit ge­
bed bestaat, wordt door deze respondent opgevat als een verwijt aan zijn eigen adres, omdat hij 
werkloos is en de samenleving tot last Voor de mogelijkheid dat zijn werkloosheid niet zijn fout 
is, is in dit onbarmhartige zelfnarratief geen plaats. 
" De bid altijd 5 keer, dat moet Maar dan kun ie 's avonds laat nog een keer extra bidden Dat doe 3c ook. Ik bid ook 
meer raka 'aal bij het gebed dan verplicht is Maar het is met genoeg Een man moet met alleen bidden, hij moet 
ook werken En ik heb geen werk Je moet met alleen maar bidden Er was eens een man, die kwam bij Sidna Omar 
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Nee, niet Omar, maar een andere Die man ging altijd maar naar de moskee, altijd maar bidden Hn ging nooc naar 
huis Alleen maar Allahot aiiar, allahot alear En de mensen zeiden ji] zu altijd maar te bidden, waar is jouw 
broer toch Mijn broer is altijd maar aan het werken, altijd werken Toen zeiden ze dan is jouw broer beter dan JIJ 
Alleen maar bidden, en dat andere mensen voor jou moeten werken, dar s eigenlijk stelen " 
O o k in het vo lgende citaat speelt het gevoel in gebreke te blijven ten g e v o l g e van de werkloos­
heid een rol 
"Vroeger kon ik op het werk met bidden Ik ging ook niet bidden als ik thuis kwam Ik was altijd maar moe Nahet 
werk waren er de kinderen Dat was moeilijk voor mij Het is met moeilijk, natuurlijk, want je moet gewoon bidden, 
iedereen moet dat Dat is gewoon een contract met God. Luister, er was eens een man, en die zei dat hij ziek was En 
die ging met werken HIJ stuurde zijn vrouw om te gaan bedelen, maar tuj deed zelf niets En zij kwam een Joodse 
man tegen en die zei je moet mij een stukje van je haar geven, dan knjg щ een stuk van mijn brood. En ze nam dat 
brood mee naar haar man, hij stopt het in zijn mond, maar het was geen brood meer, hij had haat haren in zijn mond. 
En die man vraagt aan haar hoe dat kwam, en toen vertelde zij het En ze hebben tot God gebeden en die stuurde 
een engel en die maakte hen weer gezond en jong Ze kregen een nieuwe kans Maar die knjg je maar één keer Ik 
kan het misschien nog goed maken En er staat in de Koran dat je moet afrekenen als je dood bent ЛЬ ik dan zeg 
ik heb met gebeden, ik ben ziek geweest Dan kan God zeggen je gaat naar de hemel, of naar de andere kant 
Misschien begrijpt God het " 
D e vo lgende respondent is P 4 , die w e eerder reeds tegenkwamen Hi) beschrijft zichzelf ( 3 7 pa­
gina's lang) als een soort wedergeboren moslim, in wiens leven alles in het teken van het ge loo f is 
k o m e n te staan D a t is zijn gezondheid ten goede g e k o m e n 
" Vroeger had 3c klachten, maar sinds ik Gods weg volg s alles goed Ik ga hooguit dne keer per jaar naar de dokter, 
en dan heb ik hoofdpijn orzo Niets ernstigs Ik eet slecht, alleen 's avonds Overdag dnnk ik veel koffie, en ik rook 
Je gaat veel roken als je een hoofd vol problemen hebt Mijn vrouw zegt dat het ongezond в, zo weinig ak ik eet Zo 
begrijpt niet dat ik maar niet ziek word Maar ik word met ziek, omdat ik volgens de Koran probeer te leven De 
maak me nu ook niet meer zo snel kwaad als vroeger Ik probeer rustig te blijven, me te beheersen Maar dat s wel 
moeilijk als ik zie dat mensen oneerlijk zun en stelen De grote mensen in de polioek zijn allemaal bandieten " 
In zijn vroegere leven heeft hij veel fouten gemaakt en is hij met de verkeerde mensen omgegaan. 
Daardoor is hij grondig in de problemen geraakt 
" Ik was dom en ik ging om met mensen die nog dommet waren dan ik Ik dronk vroeger, ik deed alles Ik ging altijd 
naar voren, als een stier Ik stond altijd vooraan Maar ik moet mijzelf veranderen Ik was net zo groot ab een ohfant, 
maar mijn hersens waren ak van een vogeltje Ik dacht met na, ik ging naar de kroeg of problemen maken Het is 
nog met te laat, maar het б jammet Ik heb een hoop verknoeit Ik woonde in Amsterdam, en ik hep over straat, vroeg 
in de ochtend Er kwamen een paar mensen die wilden mij bestelen Ik heb met ze gevochten, ik pakte mijn mes en 
ik heb ze overal gestoken Ik heb daarvoor 6 maanden gezeten in het huis van bewaring Ik was eigenlijk niet 
slecht, ik wilde alleen mijzelf verdedigen Maar eigenlijk was ik wel slecht, want als je op die tijd in de buurt loopt, 
dan gebeuren er slechte dingen Als je nadenkt, dan weet je dat En toen ik later weer vnj kwam, toen ben ik te­
ruggegaan naar Amsterdam, maar ik zag dezelfde vrienden weer Hij gaat hard drugs gebruiken, hij gaat stelen 
D e o m m e k e e r in zijn leven is g e k o m e n toen hij zijn leefwijze vergeleek met die van zijn religi­
euze rolmodellen, zijn vader, zijn grootvader en een legendarische kalief uit de begindagen van de 
islam 
" Toen ben ik gaan nadenken, wat deed mijn vader, wat deed met grootvader, echte moslims weet je Arme mensen 
helpen Ze stalen met van andere mensen Als er toevallig iemand honget heeft, ze geven hem te eten Sidna Omar al 
Oiatabi zei er bestaat geen bank Of je nu moslim bent of christen of ik weet niet wat Je hebt mets te eten Omar 
heeft een grote kist met eten Hij zegt iedereen die met te eten heeft, geef hem te eten Iedereen die met getrouwd 
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s, laat hem trouwen Hij heeft een paard, maar hu gaar lopen, hij laat jou m e n op het paard Hu was een kalief, als 
een koning of een president Geen profeet, maar wel een kalief, maar hu geeft jou het paard Hij s gewoon, ab de 
andere mensen " [U woont nu niet meer in Amsterdam] 
" Nee, ik wist, als ik in Amsterdam blijf, dan gaat het weer fout Ik ben met gewend aan een grote stad, ik kom uit 
een dorp Daar zijn de mensen anders. Ik ben in Amsterdam mijn werk kwijt geraakt, toen ik weer ш de gevangenis 
kwam In een pokieceL Ik kwam in de stad twee Marokkanen tegen, Oc kende ze niet Eentje uit Casablanca en 
eentje uit Tanger Ik liep gewoon met ze te praten, ais vrienden Maar ik kende ze niet Een zegt tegen mij wacht 
even, we komen zo terug En opeens zie ik overal politie Ze gingen inbreken in het huis van andere Marokkanen 
Waar ik bu stond Ze hebben die twee opgepakt, en mij ook. Ik zeg tegen de politie nee Ik steel niet, ik breek met 
ui Maar ik heb een week gezeten in de politiecel ш Amsterdam Zuid. En toen zeiden ze oké, je mag gaan, je bent 
onschuldig Maar mijn baas wilde weten waarom ik een week niet op mun werk was geweest Het was een goede 
baas Toen ik die 6 maanden had gezeten, kreeg ik gewoon mijn werk terug Maar nu met meer Hij vond het ge-
noeg Ik begijp dat wel En toen ben ik meteen verhuisd, weg uit Amsterdam Ik wilde een nieuw leven beginnen 
met God." 
D a t nieuwe leven verloopt echter ook niet zorgeloos. D e respondent raakt niet uitgepraat over 
oorlogen, milieuvervuiling, onderdrukking, decadentie en geloofsafval. H e t ene verhaal roept het 
andere op, geen fragment wordt met een conclusie afgesloten D e apocalyptische ondertoon is ech-
ter voortdurend aanwezig: 
" In mijn dorp hebben ze helemaal niets gedaan, er is geen werk, er zijn geen fabrieken Troep, alk-s vies Dan is het 
met voor Al Hoceima of voor de Berbers, alleen maar voor de chemsche fabrieken Die mensen hebben alleen maar 
geleerd om alles slecht te maken Bu ons zijn nog 100% schone stranden Ik wil niet dat Marokko daar komt met 
grote boten Er zijn steeds minder vissen Zure regen, chemische troep overal Dat heeft de islam niet zo gezegd 
Moslim s tegenwoordig alleen nog maar een woord, meer niet Ze doen niet meet wat de koran zegt, alleen wat zijn 
hart zegt Kanker komt ook door de AKZO en BAYER. Vergif allemaal. Amerika cue weet alles Als hij goed wil 
doen, doet hij goed. En ak ruj slecht wil doen doet hij slecht En Europa net zo Wn zijn hier ш Europa net als de jo­
den in Egypte Net zoals met de farao, er kwamen allemaal muizen en andere plagen Want niemand luisterde naar 
de profeten En wat doet Mozes Die zegt we gaan ruer weg En de farao gaat achter Mozes aan Mozes doet zo 
met zijn stok en hij zegt tegen God, sla de Rode Zee stuk Ze lopen zo van Egypte naar Palestina. En de farao met 
zijn soldaten gaat erachteraan, maar hij gaat dood in het water 
Palestina is van de Palestijnen, maar niet alleen van de Paksajnen Van de hek moslimswereld, en van de joden en 
van de christenen allemaal De profeet heeft gezegd dar alle mensen je buren mogen zun en je moet goed voor ze 
zijn Bijvoorbeeld wu vloeken mer dat woord Joden Joden s hun naam, maar de Arabieren zeggen het als schel­
den Maar de grootste "Joden", de meest gevaarlijke mensen zijn de Arabieren Echt waar Niet de gewone burgers 
en de echte moslimmensen Echte moslims hebben helemaal mets te maken met de wereld In Nederland of in Europa 
zijn heel veel valse moslims. Echte moslims dat s maar een heel klein beetje In de islamitische landen ook. Echte mos­
lims worden onderdrukt, hun kop gaat eraf of ze zitten in de gevangenis voor 40 of 50 jaar Mohammed zei tegen 
zijn vrouw voordat hij stierf ik ben bang voor mijo mensen. Voor de wereld en voor de moslims Dat ze fouten ma­
ken, en dat de islam verdeeld raakt Er is nu geen eenheid De een gaat die kant op en de ander die kant Zoals ko­
ning Hassan Ik praat met over politiek Maar zijn dochter gaat naar het zwembad Dar mag een moslim niet Als ik 
zelf ga zwemmen dan doe ik een broek aan tot aan mijn knieën en een T-shut in mijn broek Ik wil met dat andere 
vrouwen naar mq kijken of dat mannen naar mij kijken Dat is helemaal met goed Ab de mensen niet leven volgens 
de slam dan gaat de aarde kapot Misschien komt boven de aarde allemaal vuur George Bush verkoopt zoveel ra-
ketten, maar dat s vergif Atoom is ook vergif Duitsland verkoopt het aan Libie Libië gooit misschien morgen een 
atoombom op Noord Afrika. En dan is Duitsland kwaad, maar ze doen het zelf De grote mensen denken alleen 
maar aan de dollar, ze denken nooit over de dood en wat erna komt " 
D e respondent tracht op koortsachtige wijze de wereld o m h e m heen en zijn e igen leven waar te 
nemen vanuit een goddelijk gezichtspunt. H e t lijkt alsof hij het gezag van de koran en van een 
wrekende G o d m stell ing brengt a b wapen tegen een voor hem bedreigende wereld 
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" De Marokkanen ш Nederland zijn allemaal heel moeilijke mensen Als je naar de moskee wil, dan gaan ze allemaal 
vragen over je stellen Wie bent u? Wie was uw vader' Waar woonde u in Marokko' Heeft u werk' En ze zeggen 
dat je zoveel moet betalen Ik hoef tuet te betalen ak ik wil gaan bidden De moskee s het huis van God Ak ik iets 
wü betalen, moet dat uit mun hart komen Ze zeggen daar dat ze moslims zijn Oké, ze bidden en ze drinken niet en 
ze eten geen varkensvlees Maar je bent beter als je niet bidt, maar de kleine man niet onderdrukt Ik ga niet meer 
bidden in de moskee Ik wil graag werken met Nederlanders, met met buitenlanders Nederlanders die zijn cod, je 
weet Als er iets niet lukt of er is iets met goed, dan zeggen ze het gewoon tegen je Bij Marokkanen is het akijd 
ruzie. Ze zeggen dat de Nederlanders racistisch zun of de Duitsers Maar ik zeg de Marokkanen zijn de grootste 
racisten onder elkaar De moslims hier ui Nederland, wat doen ze' Ze zeggen tegen die jongeren jij was nog met 
in de wereld, ik ben ouder dan jij, ik weet meer Hou je mond. Die mensen die willen aardappels in het zand sparen 
Altijd maar geld opsparen, maar straks zijn ze dood. God zegt je moet met zoveel bewaren, je moet gewoon doen 
Die oude mensen regeren over ons, hier en in de derde wereld overal Maar hun ojd б buna voorbij en dan s er voor 
hun alken nog joem el achtera [de laatste dag} En dan zijn er heel weinig die met in het vuur komen." 
We kunnen deze paragraaf afsluiten met de conclusie dat de speurtocht naar voorbeelden van 
zelfnarratieven waarin gebruik werd gemaakt van religieuze voorstelingen grotendeels zonder re­
sultaat bleef Slechts twee respondenten integreerden religieuze identificatiefiguren en mythologie 
bi) de constructie van hun zelfnarratief In beide gevallen kan de narratieve activiteit worden op­
gevat ab een poging om een nomisene breuk te herstellen en lijken die pogingen tamelijk vruch­
teloos. 
10.5 Samenvatting en conclusies onderzoeksresultaten 
In dit hoofdstuk werden de resultaten gepresenteerd van de centrale onderzoeksvragen. De eerste 
vraag die aan bod kwam betreft de relatie tussen religiositeit en etniciteit, de tweede vraag had 
betrekking op het verband tussen religiositeit en welbevinden. Een verklaring van dat laatste 
verband werd gezocht in de sociale functies (sociale integratie, sociale ondersteuning) van het re­
ligieuze netwerk Tevens werden de gespreksprotocollen geanalyseerd op zoek naar indicaties voor 
de spirituele ondersteuning die de respondenten aan hun religiositeit kunnen ontlenen. 
A Religiositeit en etnische identiteit 
Bij de arbeidsmigranten speelt de religieuze betrokkenheid een wezenlijke rol bij de beleving van 
de Marokkaanse identiteit, bij de leerkrachten niet Zowel bij de arbeidsmigranten ab bij de 
leerkrachten is de religieuze betrokkenheid sterk verweven met de waarden en gebruiken van de 
traditionele habitus Religiositeit kan worden opgevat als een voortzetting van de traditionele 
Marokkaanse levensstijl. 
Noch bij de arbeidsmigranten, noch bij de leerkrachten houden de Marokkaanse identificatie en 
de religieuze betrokkenheid verband met de mate van contact met Marokkanen De arbeidsmi­
granten identificeren zich wel met de islam, maar niet met de Marokkaanse moslims in 
Nederland. De religieuze betrokkenheid heeft geen functie als ethnic marker, waarmee de 
Marokkaanse identiteit tegenover de Nederlandse omgeving wordt afgebakend. 
В Religiositeit en Welbevinden 
De relatie tussen religiositeit en welbevinden laat een tegenstelling zien tussen de arbeidsmigran­
ten en de leerkrachten Bij de arbeidsmigranten vertoont de sociale betrokkenheid 
bij de moskee een significante positieve correlatie met de score voor welbevinden, terwijl de andere 
religieuze dimensies geen enkele invloed blijken te hebben op het welbevinden. Bij de leerkrach-
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een hebben de rituele en consequentiële dimensie een negatieve correlatie met de score voor welbe-
vinden. Bij de leerkrachten is er dus een negatieve samenhang tussen religiositeit en welbevinden, 
terwijl er bij de arbeidsmigranten een positieve samenhang is. 
Het welbevinden van de leerkrachten wordt sterk beïnvloed door hun arbeidsomstandigheden, 
met name door het krachtenveld waarin zij werken tussen enerzijds de Nederlandse leerkrachten 
en anderszijds de Marokkaanse ouders. De meer religieuze leerkrachten kiezen bij conflicten eer-
der de zijde van de ouders en isoleren zich daardoor binnen het team van de school waar zij wer-
ken. De psychische belasting die dat met zich meebrengt blijft de minder religieuze leerkrachten 
bespaard; zij kiezen eerder zijde van de school of weten met succes beide partijen te vriend te 
houden. 
Het verband tussen welbevinden en de sociale dimensie bij de arbeidsmigranten werd verklaard 
vanuit de sodale functies die het religieuze netwerk rond de moskee voor hen vervult. De moskee 
draagt dus bij aan de sociale integratie en daarmee aan het welbevinden. Bij controle voor de in-
vloed van het sociale netwerk buiten de moskee verdwijnt dit effect echter. De moskee draagt niet 
aan de sociale integratie wanneer de respondent voor zijn sociale contacten uitsluitend op de mos-
kee is aangewezen. 
Het sociale ondersteunings-eftect (de "stress-buffer") trad niet op. Daarvan zou sprake zijn geweest 
wanneer respondenten met een hoge mate van maatschappelijke deprivatie èn een grote sociale 
betrokkenheid hogere scores behaalden voor welbevinden. 
Tot slot analyseerde ik de interviewprotocollen op de aanwezigheid van voorbeelden van spirituele 
ondersteuning: het gebruik van religieuze houdingen en voorstellingen ab middel om crises en te-
genslagen het hoofd te bieden. Deze inventarisatie heeft een verkennend en kwalitatief karakter. 
Er zijn 3 mogelijke vormen van spirituele ondersteuning genoemd. De eerste daarvan, de ervaring 
van directe Goddelijke tussenkomst in het eigen leven komen vrijwel niet voor. Over de religie 
spreekt men in algemene termen, die zelden op het eigen leven worden betrokken. Als God in-
grijpt in het leven van de gelovige, dan is dat indirect: hij helpt via andere mensen of hij straft 
met anonieme middelen als ziekte of auto-ongevallen. De tweede vorm van spirituele ondersteu-
ning, de houding van geduldige aanvaarding, sabr en vooral van sjoekr, de dankbaarheid jegens 
God in voor èn tegenspoed kwam geregeld voor. De relatie met welbevinden is echter niet een-
duidig te bepalen. De norm dat de gelovige onder alle omstandigheden God moet danken voor 
zijn lot wordt bijvoorbeeld wel uitgedragen, maar niet betrokken op het eigen leven. Anderen 
doen dat wel en lijken daar gemoedsrust aan te ontlenen. Deze gemoedsrust kan het gevolg zijn 
van een religieuze houding of van de persoonlijkheidstructuur van de respondent ; beide moge-
lijkheden zijn moeilijk te scheiden. Een derde vorm van ondersteuning, het verwerven van adjr , 
is een vaak terugkerend thema. Hier wordt het perspectief van de respondent verplaatst van het 
welzijn in het aardse leven naar de zorg om het zieleheil op de dag des oordeels. De gelovige 
spant zich in om extra rituele handelingen te verichtten in de hoop daarmee de spirituele boek-
houding in orde te brengen voor het te laat is. Het accent kan daarbij liggen op de compensatie 
voor misstappen in het verleden of het opbouwen van krediet voor later. Het eerste geval lijkt ge-
paard te gaan met een laag niveau, het laatste geval met een hoog niveau van welbevinden. Ook 
hier vormt de verwevenheid van religieuze houdingen met persoonlijkheidseigenschappen een 
probleem. Slechts weinig respondenten maken bij de constructie van het zelfnarratief gebruik van 
religieuze mythologie en identificatiefiguren. 
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11 SAMENVATTING EN CONCLUSIES 
Toen de eerste Marokkaanse arbeidsmigranten naar Nederland kwamen was hun religieuze 
achtergrond voor de meeste Nederlanders nagenoeg onzichtbaar. Getuige de schaarse gegevens 
uit die tijd blinken de Marokkanen in de jaren '70 niet uit in godsdienstijver. Lang niet ieder-
een vast dan tijdens de ramadaan en slechts een minderheid bidt 5 maal daags en onthoudt 
zich van alcohol. Het leven staat meer in het teken van arbeid dan van de godsdienst. De 
"gastarbeiders" werken hard in die dagen, vaak in ploegendiensten en met veel overwerk. De 
vrije tijd wordt doorgebracht in de pensions en op straat. Dat verandert wanneer de gezinsher-
eniging op gang komt. De Marokkanen betrekken dan woningen temidden van de Nederlan-
ders en krijgen voor het eerst te maken met een normaal gezinsleven. Met de komst van vrouw 
en kinderen ontstaat in de grote steden ook een etnische infrastructuur met eigen organisaties, 
eigen ontmoetingsruimten en eigen winkeltjes. Dan verschijnen ook de eerste islamitische 
slagers in het straatbeeld en openen de eerste gebedsruimten hun deuren. Gelijktijdig met de 
vorming van een Marokkaanse gemeenschap wordt ook de islam zichtbaar in de Nederlandse 
samenleving. 
11.1 De religieuze betrokkenheid bij de respondenten 
Het onderzoek waarvan deze dissertatie het verslag vormt had onder meer ab doelstelling een 
beschrijving te geven van de religieuze betrokkenheid onder de arbeidsmigranten van de eerste 
generatie. De groep arbeidsmigranten is verder vergeleken met een groep leeftijds- en landge-
noten die qua maatschappelijke status sterk van hen afwijkt, de Marokkaanse leerkrachten. 
De arbeidsmigranten 
De religiositeit werd beschreven aan de hand van 6 dimensies; de rituele, de ideologische, de 
consequentiële, de experiëntiële, de intellectuele, en de sociale dimensie. 
De rituele betrokkenheid onder de arbeidsmigranten is hoog. Zo vast vrijwel iedereen tijdens de 
ramadaan , men bezoekt wekelijks de moskee en bidt 5 maal daags. De meerderheid houdt zich 
daarbij nauwgezet aan de tijden van de gebedsoproep. Eveneens meer dan de helft bidt en vast 
extra. Ondanks de geringe financiële middelen van veel Marokkanen heeft toch bijna een kwart 
de bedevaart naar Mekka ondernomen. Bij de ideologische betrokkenheid werd gevraagd naar de 
mate van instemming met standpunten van de radicale stroming in de islamitische wereld die 
streeft naar de zuivering van de islam van westerse invloeden. De houding van de arbeidsmi-
granten jegens deze politieke beweging kan worden omschreven als een van sympathie maar 
met veel reserves. Men acht het leven in Nederland goed verenigbaar met de voorschriften van 
de islamitische wet. Er is geen sterke antagonistische houding tegenover de Nederlandse sa-
menleving. De ideologische betrokkenheid komt sterker tot uiting in opinies over de islamiti-
sche wereld, maar ook daar zijn er reserves. De islamitische oppositie in Algerije heeft bijvoor-
beeld de sympathie van ongeveer een derde van de arbeidsmigranten, terwijl een vijfde deel 
zich tegenstander verklaart. De grootste groep laat zich echter liever niet in met politiek. De 
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consequential* dimensie heeft betrekking op de mate waarin men zich in het dagelijkse leven 
houdt aan de leefregels van de islam. Met name in de persoonlijke sfeer is de morele betrokken-
heid groot. Vrijwel iedereen onthoudt zich bijvoorbeeld van het nuttigen van varkensvlees en 
alcohol. Ook het dragen van een hoofddoek voor moslimvrouwen wordt door een ruime meer-
derheid gezien ab een belangrijke verplichting. Tegenover een huwelijk van de dochter met 
een niet-moslim stelt men zich veel minder ruimhartig op dan tegenover gemengd huwelijk van 
de zoon. Normen ten aanzien van het gedrag van vrouwen worden sterker geassocieerd met het 
leven binnenshuis. In het algemeen geldt dat minder strikt wordt omgegaan met normen die be-
trekking hebben op het leven buitenshuis. De experïintïèle dimensie heeft betrekking op het 
ervaren van sacrale krachten in het eigen leven. Voor dat doel werd gevraagd naar de houding 
ten opzichte van een aantal praktijken uit de volksislam. De helft van de arbeidsmigranten zegt 
te geloven in gebedsgenezing en gelooft in de beschermende kracht van koranteksten en 
gebruikt deze ook. De intellectuele dimensie vraagt naar de kennis van de centrale 
geloofsinhoud. Deze is gering. De overgrote meerderheid weet bijvoorbeeld niet de 
geloofspunten van de islam (geloof in God, zijn boodschappers, zijn boeken, zijn engelen, de 
dag des oordeels en de goddelijke voorbeschikking) op te noemen. De sodale dimensie tot slot 
vraagt naar de sociale binding aan de moskee. Deze is geringer dan men wellicht verwachten 
zou. Minder dan de helft van de respondenten zegt vrienden te ontmoeten bij de moskee of 
contact te hebben met het bestuur van de moskee. De meerderheid draagt echter wel financieel 
bij en heeft op zijn minst incidenteel persoonlijk contact met de imam. 
In vergelijking met de eerder genoemde spaarzame gegevens van 20 jaar geleden is de religi-
euze betrokkenheid onder de arbeidsmigranten dus fors toegenomen. Met name de rituele en de 
consequentiële betrokkenheid bij de islam zijn groot; het zijn de geboden en verboden van het 
geloof die het leven in sterke mate structureren. 
De leerkrachten 
Het contrast tussen de leerkrachten en de arbeidsmigranten is in alle opzichten groot. De rituele 
betrokkenheid is geringer dan bij de arbeidsmigranten. De leerkrachten bidden en vasten in 
overgrote meerderheid, maar er wordt aanmerkelijk minder extra gebeden en extra gevast en 
het moskeebezoek ligt veel lager. Bij de ideologische dimensie nemen de leerkrachten veel minder 
orthodoxe standpunten in dan de arbeidsmigranten. Men ziet weliswaar meer discrepantie tus-
sen de voorschriften van de sjarie "a en de Nederlandse leefwijze, maar is tegelijkertijd meer tot 
aanpassing geneigd. Opvallend is echter de grotere mate van sympathie voor de islamitische op-
positie in Algerije. Deze stellingname is echter minder door religieuze dan door politieke motie-
ven ingegeven. Bij de consequentiële dimensie betonen de leerkrachten zich minder strikt dan de 
arbeidsmigranten. Vrijwel niemand eet varkensvlees, maar een derde van de leerkrachten ge-
bruikt alcohol, men vindt in meerderheid de kwestie van de hoofddoek voor vrouwen onbelang-
rijk en staat minder afwijzend tegenover gemengde huwelijken voor zoon èn dochter. De items 
bij de experiëntiële dimensie laten een sterk afwijzende houding zien tegenover de rituele gene-
zers, broederschappen en het bezwerende gebruik van koranteksten. De enige dimensie waarop 
de leerkrachten beduidend hoger scoren is de intellectuele dimensie. Vrijwel alle leerkrachten 
noemen de 5 zuilen zonder moeite en meer dan de helft noemt de geloofspunten van de islam. 
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De leerkrachten lezen ook meer religieuze literatuur en kennen meer koranverzen uit het hoofd. 
De sonale betrokkenheid bij de moskee is over de gehele linie lager dan bij de ar­
beidsmigranten, met uitzondering van het contact met het moskeebestuur De reden daarvoor is 
dat de leerkrachten nogal eens om avies en organisatorische ondersteuning wordt gevraagd. 
Uitgezonderd de intellectuele dimensie ligt dus de religieuze betrokkenheid onder de leer­
krachten flink lager dan die van de arbeidsmigranten Dat betekent echter ш geen geval dat de 
islam in hun leven geen belangrijke plaats in neemt. Zelfs de minst religieuze respondenten 
spreken nog met veel respect en waardering over de islam. 
We hebben eerder gezegd dat de toegenomen zichtbaarheid van de islam in de Nederlandse 
samenleving gelijk opging met het ontstaan van een etnische infrastructuur. De eerste vraag 
die ik in deze studie wilde beantwoorden is die naar de rol die de religieuze betrokkenheid 
speelt voor de etnische identiteitsvorming. Daarvoor ben ik te rade gegaan bij de theorievor­
ming rond het begrip etniciteit. 
11.2 Het proces van etnische identiteitsvorming 
De literatuur over etnische groepsvorming benadrukt twee aspecten van etniciteit Eén stro-
ming verklaart het behoud van een eigen groepsidentiteit vanuit de kracht van de primordiale 
bindingen, de groep wordt bijeen gehouden door de gevoelens van sterke loyaliteit die het in-
dividu tijdens zijn socialisatie bijgebracht worden Het zijn de oerbindingen met de bloedver-
wanten, met de grond, de cultuur en met de godsdienst die zorgen voor een intense groepssoli-
dariteit. De andere stroming benadrukt het veranderlijke karakter van de groepsidentiteit. De 
groep bakent de eigen identiteit af ten opzichte van andere groepen in de samenleving. Deze 
identiteit heeft dan vooral een instrumentele waarde. Achterstelling en uitsluiting kunnen lei-
den tot een verhevigde groepssolidanteit, terwijl sociale mobiliteit de sociale cohesie vermin-
dert. 
Er is dus zowel sprake van continuïteit als van verandering. Beide elementen treffen we ook aan 
op het individuele niveau. De cultuurpsychologie laat zien dat de continuïteit met het verleden 
gestalte krijgt in de habitus, het geheel van onwillekeurige gewoonten en percepties die de 
leefwijze van het individu structureren en die een grote emotionele betekenis voor hem kunnen 
hebben De habitus komt onder meer tot uiting in voedingsgewoonten, omgangsvormen, de 
wijze van kleden, woninginrichting, de rol van man en vrouw en de gedragsopties in verschil-
lende situaties. Het is de habitus die ervoor zorgt dat iemand zich op een voor hem vanzelfspre-
kende manier gedraagt, ook in situaties waar dat niet voor de hand ligt. De habitus wordt aan-
geleerd zoals een kind zijn moedertaal leert, door nabootsing en inprenting; het is de gramma-
tica van het gedrag in een gegeven cultuur. De habitus is moeilijk te veranderen, net zo min ab 
men op latere leeftijd zijn tongval gemakkelijk verandert. 
In de sociale psychologie wordt het veranderlijke karakter van de identiteit meer uitgewerkt. 
De sociale identiteitstheorie gaat uit van de stelling dat een individu streeft naar een positieve 
status. Dat doet hij door de groep waartoe hij zichzelf rekent te vergelijking met andere sociale 
218 
groepen in zijn nabijheid Als criteria voor de vergelijking komt in principe alles in aanmerking 
wac de eigen "ingroup" in een positiever daglicht plaatst dan de "outgroup" waarmee wordt 
vergeleken. Er hoeft geen daadwerkelijk contact plaats te vinden met de outgroup in kwestie. 
Het individu identificeert zich met die kenmerken van zijn groep, die hem een positief zelfbeeld 
kunnen geven. Een traditionele moslim kan zo de hoofddoek van zijn vrouw zien als een sym-
bool van de morele superioriteit van de moslims, terwijl een Nederlander dezelfde hoofddoek 
ziet als een teken van onderdrukking Het individu kan verschillende strategieën gebruiken om 
te ontkomen aan hec negatieve zelfbeeld waartoe de lage maatschappelijke status van zijn eigen 
groep hem veroordeelt. In een stabiele statusstructuur kan hij streven naar individuele sociale 
mobiliteit en zich identificeren met hogere statusgroepen. In een instabiele statusstructuur be-
hoort collectieve emancipatie tot de mogelijkheden, hetgeen kan leiden tot een grotere identifi-
catie met de eigen groep.We hebben betoogd dat het sociale vergelijkingsproces niet plaats 
vindt in een vacuum Het is de habitus die sterke beperkingen oplegt aan de criteria waarop 
wordt vergeleken en aan de groepen waarmee wordt vergeleken 
Het proces van etnische identiteitsvorming kent dus twee polen De ene pool wordt gevormd 
door de continuïteit met het verleden Hier zijn het de primordiale bindingen en de habitus die 
de leden van de groep met elkaar delen die de groepssolidanteit in stand houden. De andere 
pool is die van verandering ten gevolge van de sociale vergelijking van de eigen groep met an-
dere sociale groepen in de nabijheid Dat kan leiden tot een aanpassing van de levensstijl aan 
die van de cultuur van de outgroup of tot een sterker benadrukken van de eigen identiteit. Als 
"ethnic markers" kunnen verschillende kenmerken daarbij dienst doen. We hebben gewezen 
op de mechanismen waarmee religie in staat is de sociale cohesie van een gemeenschap te bevor-
deren Daarnaast hebben we de mogelijkheid genoemd dat andere gemeenschappelijke ken-
merken dezelfde functie vervullen (de "civiele" religie). De groepssolidanteit zou dan worden 
behouden of versterkt met behulp van seculiere kenmerken, bijvoorbeeld de gebruiken van de 
traditionele habitus. 
11.2.1 De etnische betrokkenheid bij de respondenten 
We hebben de etnische betrokkenheid eerst beschreven aan de hand van een aantal dimensies 
Centraal stond daarbij de zelfidentificatie, de mate waarin men zichzelf beschouwt als 
Marokkaan dan wel Nederlander. Ik heb deze gerelateerd aan de oriëntatie op Marokko, de 
mate van contact met andere Marokkanen, de oriëntatie op Nederland en de mate van contact 
met Nederlanders Vervolgens heb ik gekeken naar de traditionele Marokkaanse habitus, naast 
de religieuze betrokkenheid een mogelijke "ethnic marker". 
De arbeidsmigranten 
De zelfidentificatie bij twee derde van de respondenten is overwegend "Marokkaan" 
Daartegenover noemt één vijfde zich Nederlander. De optie waarbij men zich "zowel 
Marokkaan als Nederlander" noemt wordt weinig gekozen De oriëntatie op Marokko is groot. 
Bijna driekwart gaat in elk geval iedere twee jaar naar Marokko, en men zou vaker gaan ab de 
financien dat toelieten De grote meerderheid belt of schrijft in elk geval maandelijks naar 
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Marokko en maakt geld over aan familie aldaar. De mate van contact nut Marokkanen in 
Nederland is opmerkelijk gering Bijna de helft zegt weinig contact te onderhouden met fem die 
of heeft geen familie in Nederland. Minder dan de helft heeft geregeld contact met streekgeno-
ten. Men doet echter wel vaak een beroep op landgenoten wanneer men om hulp verlegen zit. 
De ortentatie op Nederland is redelijk groot Iets meer dan de helft heeft een redelijke tot goede 
beheersing van het Nederlands, en twee derde volgt de Nederlandse nieuwsbulletins op de te-
levisie. Een grote minderheid overweegt om de Nederlandse nationaliteit aan te vragen of heeft 
dat reeds gedaan en ruim een derde zegt altijd te stemmen bij lokale verkiezingen. De contacten 
met Nederlanders zijn beperkt, ook al gezien de hoge werkloosheid onder de arbeidsmigranten, 
waardoor driekwart geen contact heeft met Nederlandse collega's.Burenruzies komen weinig 
voor, maar slechts 1 op de 10 respondenten heeft frequente contacten met Nederlandse buren. 
Een derde van de arbeidsmigranten klaagt over ervaringen met discriminatie en er wordt niet 
vaak een beroep gedaan op Nederlanders wanneer men om hulp verlegen zit. 
De habitus van de arbeidsmigranten kan worden omschreven als tamelijk traditioneel, met name 
als het gaat om de gescheiden wereld van man en vrouw. Zo dragen de vrouwen overwegend 
Marokkaanse kleding, zonderen ZIJ zich af bij mannenbezoek en bestaat er weerstand tegen het 
buitenhuis werken van de vrouw, in elk geval wanneer er kinderen zijn. Wat andere gebruiken 
betreft zijn er meer aanpassingen aan de westerse levensstijl. Het traditionele interieur gericht 
op de extended family komt bijvoorbeeld slechts bij ongeveer een kwart voor, de mannen dra-
gen overwegend geen Marokkaanse kleren en een ruime meerderheid viert de 
verjaardagen van de kinderen. Een exclusieve Nederlandse levensstijl komt echter bijna niet 
voor. 
De leerkrachten 
BIJ de etnische dimensies zijn grote verschillen tussen de arbeidsmigranten en de leerkrachten. 
De zelfidenttficat/e van de leerkrachten laat een opmerkelijke voorkeur zien voor een duale iden-
titeit. Men noemt zichzelf Marokkaan èn Nederlander. Slechts een minderheid noemt zichzelf 
100% Marokkaan, terwijl vrijwel niemand zich overwegend Nederlander voelt Bij de arbeids-
migranten deed 20% dat wel. Oeonentatte op Marokko is groter dan bij de arbeidsmigranten, de 
meerderheid van de leerkrachten reist jaarlijks naar Marokko, meer dan drie kwart schrijft of 
belt minstens één keer per maand en vrijwel iedereen maakt geld over. Als reden voor die 
grotere oriëntatie wordt gewezen op de grotere financiële middelen en het feit dat men weinig 
familie heeft in Nederland. Het contact met Mankten is minder frequent dan bij de arbeids-
migranten. Dat komt vooral omdat de overgrote meerderheid geen familie heeft in Nederland. 
De mate van contact met streekgenoten ts vergelijkbaar met de arbeidsmigranten en men doet 
iets minder vaak een beroep op landgenoten bij hulpsituaties. Oeonentatte op Nederland is groter 
dan bij de arbeidsmigranten. Alle leerkrachten beschikken over een redelijke tot goede 
beheersing van het Nederlands, bijna driekwart leest geregeld Nederlandse kranten en de 
meerderheid zegt altijd te stemmen bij lokale verkiezingen. Ook het conloa met Nederlanders is 
omvangrijker. Men heeft überhaupt vaker collega's, waar dan ook frequenter contact mee is. 
Echter, 30% zegt geen contacten met de collega's te hebben of klaagt over problematische 
verhoudingen. Er zijn daarnaast ook meer contacten met buren en men noemt vaak Neder-
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landers ab de personen waarop men indien nodig een beroep doet. De ervaringen met discri-
minatie zijn vergelijkbaar met die van de arbeidsmigranten. Ruim een derde klaagt daarover. 
De habitus is bij de leerkrachten minder traditioneel. Ze dragen niet alleen zelf overwegend 
Europese kleren, dat doen hun echtgenotes ook. De leerkrachten hebben geen uitgesproken 
voorkeur voor Marokkaans eten en men viert niet alleen de verjaardagen van de kinderen, maar 
ook de eigen verjaardag Men staat positief tegenover het buitenshuis werken van de vrouw. 
Echter, bijna de helft zegt toch nog dat de vrouw zich afzondert bij mannenbezoek. 
De relaties tussen de verschillende dimensies van etnische betrokkenheid geven aan welke fac-
toren van invloed zijn op de etnische identiteit. Ik verwachtte dat de respondenten zich over-
wegend Marokkaan voelen wanneer zij sterk georiënteerd zijn op Marokko en veelvuldige con-
tacten hebben met andere Marokkanen in Nederland. Een overwegend Marokkaanse zelfiden-
tificatie bleek inderdaad samen te hangen met de oriëntatie op Marokko, echter niet met de 
mate van contact met landgenoten in Nederland. Dat was zowel het geval bij de arbeids-
migranten als bij de leerkrachten. Bij een sterke oriëntatie op Nederland en een veel contacten 
met Nederlanders verwachtte ik dat een proces van sociale vergelijking op gang zou komen. 
Dat proces kan leiden tot hetzij een Nederlandse identificatie, hetzij een etnische markering, 
waarbij de eigen Marokkaanse identiteit sterker wordt geprofileerd Noch bij de arbeids-
migranten, noch bij de leerkrachten vonden we echter aanwijzingen voor de aanwezigheid van 
een proces van sociale vergelijking. 
De traditionele habitus is dan ook geen "ethnic marker", waarmee de Marokkaanse identiteit 
tegenover de Nederlandse omgeving wordt benadrukt. Bij de arbeidsmigranten hangt de zelfi-
dentificatie nauw samen met de traditionele habitus. De Marokkaanse identiteit staat bij hen in 
het teken van de continuïteit van het leefpatroon uit het Marokkaanse verleden. Deze heeft ech-
ter geen invloed op de mate van contact met de landgenoten in Nederland. De traditionele 
waarden en gebruiken hebben derhalve geen functie voor de etnische solidariteit binnen de 
gemeenschap. Bij de leerkrachten staat de zelfidentificatie los van de traditionele habitus. Er is 
ook hier geen etnische markering, in tegendeel. Voor zover de traditionele habitus onder druk 
komt te staan bij een sterkere oriëntatie op Nederland, leidt dat tot een aanpassing aan de 
Nederlandse leefwijze. Het is echter waarschijnlijker dat veel leerkrachten in Marokko ook 
geen sterk traditionele habitus hadden en dat de komst naar Nederland voor hen geen grote 
overgang in leefwijze betekende. 
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11.2.2 De relatie tussen religiositeit en etnische identiteit 
Voor een seculiere identificatie met de Marokkaanse gemeenschap op basis van de gedeelde 
habitus hebben we geen aanwijzingen gevonden. Hoe staat het nu met de rol die de religieuze 
betrokkenheid speelt voor de etnische identiteit? 
Arbeidsmigranten 
Er bestaat onder de arbeidsmigranten een continuïteit mee een traditionele levensstijl waarbij de 
religiositeit sterk verweven is met de gebruiken van de habitus en de zelfidentificatie. 
Respondenten die zichzelf overwegend als Marokkaan beschouwen hebben een grotere religi-
euze betrokkenheid. Ze zijn bovendien sterker gehecht aan traditionele waarden en gebruiken. 
De leerkrachten 
Ook bij de leerkrachten is er een significante correlatie tussen de traditionele habitus en de re-
ligiositeit. Geen van de religieuze dimensies vertoont hier echter geen samenhang met de zelfi-
dencificatie of de oriëntatie op Marokko. Er is dus wel sprake van continuïteit van een traditio-
nele religieuze levensstijl, maar deze heeft geen belang voor de etnische identiteitsbeleving. 
Leerkrachten met traditionele waarden en gebruiken zijn religieuzer, maar voelen zich daardoor 
niet méér Marokkaan. 
De vraag naar de rol van de religie bij de etnische gemeenschapsvorming kan nu beantwoord 
worden. Er is weinig gemeenschapszin onder de Marokkaanse arbeidsmigranten. De religie 
speelt echter een duidelijke rol in de beleving van de eigen identiteit. Als Marokkanen over een 
wij-gevoel beschikken, dan heeft dat eerder betrekking op de religieuze dan op de nationale 
Marokkaanse identiteit. Bij de leerkrachten heeft de religie heeft geen betekenis voor de etni-
sche identiteit. 
11.3 Welbevinden 
De tweede vraag die ik in deze studie beantwoord heeft betrekking op de invloed van religie op 
het welbevinden van de respondenten. De respondenten gaven in de beschrijving van hun le-
vensverhaal aan welke de factoren zijn die hun welbevinden bedreigen. 
De arbeidsmigranten zijn in overgrote meerderheid arbeidsongeschikt of werkloos geworden, vaak na 
jaren van keihard werken. Men voelt zich afgedankt en verveelt zich. Mede ten gevolge van het 
zware werk onder slechte arbeidsomstandigheden heeft meer dan de helft problemen met de 
gezondheid; rugklachten, chronische hoofdpijn en problemen met de luchtwegen worden vaak 
genoemd. Men leeft vaak 10 jaar of langer achtereen van'een uitkering. In die periode zijn ze 
getroffen door bezuinigingen op tal van sociale voorzieningen en zijn de kosten van het levens-
onderhoud gestegen. Geldzorgen vormen dan ook een belangrijke aanslag op het welbevinden. Er 
zijn ook veel klachten over de kwaliteit van de woning en vooral van de woonomgeving. De 
verloedering en de voortgaande segregatie van de buurt vervult hen met zorg. De toenemende 
criminaliteit onder met name buitenlandse jongeren houdt de gemoederen ook sterk bezig. De 
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arbeidsmigranten schamen zich voor hun landgenoten en maken zich tegelijkertijd kwaad over 
de in hun ogen lakse houding van de Nederlandse politie. Een aantal vaders klaagt over de 
eigen kinderen. Het zijn vooral zonen waar men geen vat meer op heeft, die voor opvoedings-
moeilijkheden zorgen. Tot slot vormen de achtergebleven kinderen m Marokko een terugkerend 
thema; door de lange wachttijden waren ZIJ te oud bij de gezinshereniging en moesten 
achterblijven. Daarover maakt men zich veel zorgen, vooral wanneer het om ongehuwde 
dochters gaat. 
Bij de leerkrachten speelt geen van de door de arbeidsmigranten genoemde thema's. Hun wel-
bevinden wordt voor een groot deel bepaald door hun arbeidsomstandigheden De hoge werk-
druk speelt hen parten. Men is vaak verbonden aan meerdere scholen, en er wordt door het 
schoolteam vaak een beroep op hen gedaan te bemiddelen bij problemen met Marokkaanse ou-
ders, te tolken en interculturele activiteiten te verzorgen De relatie met de Marokkaanse ouders 
laat bij een aantal leerkrachten te wensen over. Men heeft moeite met de traditionele opvattin-
gen van de ouders en staat onder druk om toch aan hun verwachtingen te voldoen De relatie 
met de Nederlandse collega's is een bron van spanning voor andere leerkrachten. Ze voelen zich 
niet geaccepteerd of kiezen bij conflicten de kant van traditionele ouders, waardoor ze zich 
isoleren van de collega's waar ze dagelijks mee van doen hebben. 
Hoewel de factoren die het welbevinden negatief beïnvloeden bij de arbeidsmigranten en de 
leerkrachten nogal verschillen zijn er geen grote verschillen in het niveau van welbevinden. 
Volgens de beoordelaars was het met 40% van de arbeidsmigranten "slecht" tot "zeer slecht" 
gesteld, bij de leerkrachten was dat 50% 
11.3.1 Religiositeit en welbevinden 
De psychische toestand van de respondenten is dus niet erg rooskleurig. Kan de religieuze be-
trokkenheid daarop invloed uitoefenen? De onderzoeksliteratuur suggereert dat religiositeit een 
gunstige effect kan hebben op de psychische gesteldheid van de gelovige, en dat dit effect met 
name berust op de sociale functies die de religieuze betrokkenheid vervult. Participatie aan een 
religieus netwerk kan tegemoet komen aan de behoefte aan sociale geborgenheid en isolement 
tegengaan. Religiositeit draagt dan bij aan de sonale integratie De religieuze gemeenschap kan 
ook de schadelijke effecten van verschillende vormen van gebrek (deprivatie) compenseren door 
een netwerk te bieden voor sonale ondersteuning In beide gevallen wordt vooral een relatie gelegd 
met de sociale betrokkenheid bij de geloofsgemeenschap. 
Bij de arbeidsmigranten vinden we een positieve correlatie tussen de score voor welbevinden en 
de sociale betrokkenheid (als enige van de religieuze dimensies). Het sociale netwerk dat de 
moskee biedt draagt echter alleen bij aan het welbevinden, wanneer het deel uitmaakt van het 
netwerk dat de respondent heeft buiten de moskee. De sociale ondersteuningsfunctie, waarbij 
het religieuze netwerk compensatie biedt in geval van maatschappelijke deprivatie, werd echter 
niet aangetoond. 
Bij de leerkrachten treffen we een negatieve significante correlatie tussen de rituele dimensie en 
welbevinden. Dit laatste is opmerkelijk. Voor de leerkrachten draagt de mate waarin ze zich 
223 
houden aan hun religieuze verplichtingen dus negatief bij aan hun welbevinden. Waarschijn-
lijk is hier de rituele dimensie indicatief voor de moeilijke situatie waarin de meer religieuze 
leerkrachten zich bevinden, die het opnemen voor de wensen van traditionele ouders en zich 
daardoor isoleren van hun Nederlandse collega's 
Het laatste deel van deze studie had een uitgesproken exploratief karakter. In de interviewpro-
tocollen werd gezocht naar voorbeelden van de spirituele functies waarmee de religiositeit zou 
kunnen bijdragen aan het welbevinden. We kwamen daarvan twee vormen tegen. Een betrof 
de houding van sjoekr , de dankbare aanvaarding van het lot in voor en tegenspoed, waarvan we 
zeiden dat deze mogelijk zou kunnen helpen bij de verwerking van onvermijdelijke tegenslag. 
De andere vorm was de "spirituele boekhouding", de zorg voor het zieleheil op de dag des oor-
deels, zoals deze tot uiting komt in het verrichten van extra rituele handelingen om adjr, he-
melse beloning te verkrijgen Voor een antwoord op de vraag naar de relatie tussen deze vormen 
van spirituele ondersteuning en het welbevinden is systematisch vervolgonderzoek nodig. 
11.4 Slotbeschouwing 
Conclusies van de onderzoeksresultaten 
Hoewel de arbeidsmigranten dezelfde nationaliteit hebben en tot dezelfde generatie behoren als 
de leerkrachten zijn er aanzienlijke verschillen in maatschappelijke positie. Met betrekking tot 
de variabelen in dit onderzoek vonden we tevens verschillen in de bronnen van welbevinden, 
andere patronen van religieuze betrokkenheid en etnische identiteit De leerkrachten vormen 
een interessante groep ab het gaat om de de etnische identiteit. Zij staan als geen ander op het 
kruispunt van verschillende etnische belangen en loyaliteiten. Ze zijn "ingehuurd" om een 
nieuwe generatie Marokkanen in contact te brengen met het culturele erfgoed van hun ouders. 
Tegelijkertijd wordt van hen loyaliteit verwacht aan de school, de Nederlandse collega's en de 
daar geldende waarden en omgangsvormen. De ouders verwachten dat de leerkracht de Marok-
kaanse belangen behartigt bij de school, de school verwacht dat hij de Nederlandse waarden 
van de school vertegenwoordigt bij de ouders De leerkrachten zijn beroepshalve makelaars in 
etniciteit De vraag naar de eigen identiteit, "wie ben ik, waar hoor ik bij, waar sta ik voor?" is 
voor hen een zeer concrete kwestie, waar men dagelijks mee kan worden geconfronteerd Het is 
dan ook niet verwonderlijk dat juist bij de leerkrachten nogal eens identiteitsconflicten 
voorkwamen Wel opmerkelijk is het dat de religieuze betrokkenheid bij hen een geringere rol 
speelt voor de etnische identiteit, en al even opmerkelijk is het geringe aantal dat zichzelf 
"overwegend Nederlander" noemt De leerkrachten met een hoog niveau van welbevinden zijn 
degenen die erin slagen om een biculturele identiteit in stand te houden Een al te grote 
religieuze betrokkenheid vormt daarbij een obstakel. 
De situatie waarin de leerkrachten zich bevinden is tamelijk extreem. Etnische tegenstellingen 
die elders in de samenleving onuitgesproken blijven, maken deel uit van hun dagelijkse prak-
tijk. In vergelijking daarmee bevinden de arbeidsmigranten zich in de luwte Zeker wanneer 
men niet meer deelneemt aan het arbeidsproces, zijn er weinig structurele contacten met 
Nederlanders Wanneer die relaties er wel zijn, worden ze gekenmerkt door een zekere vrij-
blijvendheid Contact vindt plaats op het neutrale terrein van gemeenschappelijke belangen of 
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interesses. De eigen tradities en religieuze overtuigingen zijn daarbij niet in het geding; en 
mocht dat wel het geval zijn, dan kan men zich het permiteren om de relatie te verbreken zon-
der al te veel schade te lijden. 
De situatie waarin de leerkrachten zich bevinden mag extreem zijn, naarmate de arbeidsmi-
granten sterker geïntegreerd zijn in de Nederlandse samenleving, bewegen zij zich meer in de 
richting van de problemen waarvoor de leerkrachten zich geplaatst zien. De oplossing van die 
problemen hoeft niet altijd gelegen te zijn in een bi-culturele identiteit. De tendens tot "religi-
euze profilering", die zich met name voordeed onder de arbeidsmigranten die werk hadden is in 
dat verband interessant. Wanneer de etnische identiteit niet langer uitsluitend in het teken 
staat van een bestendiging van een traditionele levensstijl wordt de vraag naar de dynamiek van 
de identiteitsontwikkkeling actueel. Het ligt in de lijn der verwachting dat de situatie waarin 
de leerkrachten zich bevinden het voorland is van migranten die stijgen op de maatschappelijke 
ladder. Integratie maakt de vraag naar de etnische identiteit actueel. Of religiositeit daarbij 
een ethnic marker of een blok aan het been is, zal mede afhangen van de sociale referentiegroep, 
de "geloofwaardigheidsstructuur" die de identiteitsvorming ondersteunt. 
Bij de arbeidsmigranten blijkt het welbevinden positief samen te gaan met de sociale betrok-
kenheid bij de moskee. Dat is een belangrijk gegeven. De Marokkaanse gemeenschap is niet 
erg hecht, en na jarenlange werkloosheid zijn er weinig maatschappelijke verbanden waaraan 
de eerste generatie van de Marokkanen nog structureel participeert. De moskee is dan de enige 
plaats waar men anderen nog geregeld treft, al zijn er nogal wat respondenten die na het gebed 
direct vertrekken, bevreesd als ze zijn voor roddel en ruzies. De samenhang tussen welbevinden 
en de sociale betrokkenheid staat echter niet los van het sociale netwerk buiten de moskee. De 
sociale integratiefunctie van de moskee is dus nogal beperkt als de gelovige verder niet over 
contacten beschikt. De sociale toevluchtfunctie van de moskee moet dus niet te rooskleurig 
worden afgeschilderd. Veel moskeeën hebben de blik naar binnen gericht. 
Wanneer een religieuze gemeenschap zelf een geïsoleerde positie inneemt in de Nederlandse 
maatschappij kan niet verwacht worden dat zij erin slaagt de gelovigen uit het isolement te 
houden. 
Conclusies met betrekking tot de onderzoeksmethode 
Het verschil in culturele oriëntatie tussen traditionele Marokkanen en de gangbare westerse 
onderzoekspraktijk kan leiden tot een vertekening van de antwoorden. Ik heb me veel moeite 
getroost om dat te voorkomen. Deze zorg kwam onder meer tot uiting in de indirecte wijze van 
vraagstelling, de keuze voor de methode van het open interview en het inschakelen van Marok-
kaanse praktijkdeskundigen en intermediairen ab adviseur en bemiddelaar. De keuze voor het 
open interview bleek een gelukkige greep; de interviews leverden rijk materiaal op met een 
hoge mate van authenticiteit. Het gebruik van indirecte vragen rond thema's die geacht werden 
"gevoelig" te liggen bleek echter zijn doel voorbij te schieten. De omzichtige, behoedzame 
wijze van vragen stellen genereerde vage, moeilijk te interpreteren antwoorden en had een 
ongunstige invloed op de sfeer van het gesprek, zowel voor de interviewer als de geïnterviewde. 
Uiteindelijk heb ik daar een hoge prijs voor betaald; de 31 interviews die ik gehouden had 
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voordat werd besloten tot een herziening van de vragenlijst konden niet worden gebruikt bij de 
statistische data-analyse. Bij de narratieve analyses kon gelukkig wel van deze interviews 
gebruik worden gemaakt. 
Ook het inschakelen van Marokkaanse intermediaren bij de werving van respondenten had 
niet het resultaat dat daarvan op grond van de literatuur mocht worden verwacht. De arbeids-
intensieve werving van deur-tot-deur had, ondanks de uithuizigheid van potentiële responden-
ten en de tegenvallende respons uiteindelijk aanzienlijk meer effect. Een en ander leidt tot de 
conclusie dat een al te behoedzame strategie met het oog op mogelijke overgevoehgheden zeer 
contraproductief werkt. 
Het gebruik van het Marokkaans Arabisch kwam wèl goed van pas, zowel tijdens de interviews 
als bij het verkrijgen van medewerking aan het interview Wat betreft de respons valt nog op 
te merken dat deze veel lager bleek dan het geval was bij andere onderzoeken onder de eerste 
generatie van pakweg 10 jaar geleden. Hoewel veranderingen in de leefsituatie en het maat-
schappelijke klimaat daar waarschijnlijk mede debet aan zijn, was het verstandiger geweest om 
de werving van respondenten te concentreren in de weekends. Naast deze constatering wil ik 
nog opmerken dat het maken van afspraken voor een interview op een later tijdstip vaak pro-
blematisch verloopt Suggesties die soms worden gedaan om de vertrouwensband te versterken 
door gebruik te maken van herhaalde interviews (Shadid & de Jongh, 1984) moeten om die 
reden als weinig praktisch van de hand worden gewezen. 
Ik heb in hoofdstuk 5 de vraag opgeworpen of het gebruik van een autochtone Nederlandse in-
terviewer tot andere resultaten leidt dan interviews die zijn gehouden met een Marokkaanse 
interviewer Ik heb erop gewezen dat in beide gevallen vertekeningen kunnen optreden; bij 
een autochtone interviewer zou een onderrapportage, bij een Marokkaanse interviewer een 
overrapportage van etnische of religieuze verschillen kunnen optreden. Ik heb de nodige maat-
regelen genomen om onderraportage te voorkomen. Het lijkt erop dat dit heeft geleid tot het 
gewenste resultaat, getuige de hoge mate van religieuze betrokkenheid die de respondenten 
aangaven. Of er desondanks interviewereffecten zijn opgetreden weten we niet. Een definitief 
antwoord daarop kan slechts worden verkregen door een replicatie van dit onderzoek met een 
Marokkaanse interviewer 
De keuze voor het multidimensionele model van religieuze betrokkenheid van Glock & Stark le-
verde een bruikbaar instrument om de religieuze betrokkenheid van de Marokkaanse migranten 
te beschrijven. Op de veronderstelling dat het model de universele kenmerken van alle wereld-
godsdiensten beschrijft valt echter het een en ander af te dingen. Het bleek niet goed mogelijk 
vragen te formuleren over de expenentiele dimensie van religiositeit, de ervaring van het sacrale 
in het eigen leven. In plaats daarvan hebben we gevraagd naar de houding tegenover een aantal 
praktijken uit de volksislam, waarbij sacrale krachten worden aangewend voor het eigen belang 
van de respondent. Een soortgelijke noodgreep werd toegepast bij de ideologische dimensie, 
omdat rechtstreekse vragen naar instemming met de geloofsleer uitsluitend bevestigend zouden 
worden beantwoord. In plaats daarvan werd de respondenten gevraagd naar de houding ten 
opzichte van de anti-westerse ideologie van de ïslamistische beweging Verder werd een sociale 
dimensie toegevoegd, omdat deze voor de beschrijving van de religieuze betrokkenheid van 
groot belang werd geacht. Het model van Glock & Stark is wel bekritiseerd, omdat de ïdeologi-
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sehe dimensie temidden van de andere diensies een dominerende rol zou spelen en er dus in 
feite toch sprake is van een ééndimensionaal model. In ons onderzoek waren het de rituele en 
vooral de consequentiele dimensie die een centrale rol speelden. De islam blijkt bij de onder-
zoeksgroep vooral een religie die het dagelijkse leven reguleert; het zijn de "do's and don'ts" 
die het leven van de moslims structuren. Bij toekomstig onderzoek rond de religieuze betrok-
kenheid onder Marokkaanse moslims valt een beperking tot de genoemde twee dimensies te 
overwegen. Zijn de sociale functies van de religiositeit een belangrijke onderzoeksthema, dan is 
het toevoegen van een sociale dimensie onontbeerlijk. 
Voor het bepalen van de maat van welbevinden heb ik geen gebruik gemaakt van gangbare 
psychologische meetinstrumenten, omdat op grond van de literatuur verwacht kon worden dat 
deze teveel een beroep zouden doen op het vermogen tot introspectie en te weinig recht zouden 
doen aan een met-westerse subjectiviteitsbeleving Bovendien zouden traditionele Marokkanen 
weinig vertrouwd zijn met het gebruik van de gangbare schaaltechnieken. 
De enige schaal die ik gebruikte was afgeleid van de "Cantnl"-schaal en deze bleek inderdaad 
resultaten op te leveren van een twijfelachtige validiteit. In plaats daarvan heb ik de respon-
denten gevraagd om hun levensverhaal te vertellen aan de hand van een aantal thema's 
Vervolgens werden de interviewprotocollen geanalyseerd op hun verhaalstructuur Centraal 
stond daarbij de vraag hoe de respondent zichzelf portretteert (als slachtoffer, held, aanklager 
etc). Deze "zelfnarratieven" werden daarna door drie beoordelaars onafhankelijk van elkaar 
gescoord op een 5-puntsschaal voor "welbevinden". Deze narratieve analyse methode leidde tot 
bevredigende resultaten Er werd recht gedaan aan de eigen beleving van de respondenten en 
getuige de goede inter-beoordelaarsbetrouwbaarheid gebeurde dat op een betrouwbare wijze 
Naast de bepaling van de score van welbevinden heb ik gebruik gemaakt van narratieve analy-
ses met betrekking tot religiositeit en etniciteit. In slechts twee gevallen bleken de responden-
ten veel gebruik te maken van religieuze mythologie en identificatiefiguren bij de constructie 
van het zelf-narratief Hoewel dergelijke religieuze narrativiteit niet veel voor kwam, leverde de 
analyse toch interessant matnaal op. Zo blijkt in beide gevallen dat de narratieve productie 
duidelijk in het teken stond van pogingen om anomie tegen te gaan, en een "nomisene breuk", 
te herstellen. De speurtocht naar voorbeelden van "etnische narratieven" was echter een 
vruchteloze onderneming. Wellicht komt dat omdat de uitgangspunten van de narrative analyse 
hier niet van toepassing zijn. Het kan ook zijn dat de etnische groepsidentiteit dermate zwak 
is, dat het onwaarschijnlijk wordt dat men put een bestand van verhalen over de lotgevallen 
van de Marokkaanse gemeenschap is bij de constructie van het zelfnarratief. Ik ben geneigd om 
de laatste verklaring te onderschrijven De narratieve analyse biedt een bruikbaar kader bij 
psychologisch onderzoek, waarbij de eigen beleving van de respondent centraal staat. Een ver-
dere ontwikkeling van methode en sytematiek verdient dan ook aanbeveling 
Suggesties voor vervolg onderzoek 
Het onderzoek exploreerde een tot nu toe onontgonnen terrein, en had een verkennend en in-
ventariserend karakter. Gezien het bescheiden aantal respondenten zou een systematische ver-
volgstudie met een groter aantal respondenten wenselijk zijn. 
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De resultaten laten een geringe sociale cohesie zien en een grote religieuze betrokkenheid on-
der de onderzoeksgroep. Wellicht is dit een patroon dat specifiek is voor de geïnterviewde res-
pondenten, mannelijke Marokkaanse arbeidsmigranten van 40 jaar en ouder. We hebben al 
gezien dat er grote verschillen bestaan met de leerkrachten, eveneens Marokkaanse mannen van 
40 jaar en ouder. Turkse arbeidsmigranten in dezelfde leeftijdscategorie hebben dezelfde maat-
schappelijke positie en dezelfde migratiegeschiedenis Een vergelijking met deze groep zou aan 
het licht kunnen brengen in hoeverre de onderzoeksresultaten samenhangen met deze geza-
menlijke kenmerken en wat de specifieke invloed is van de Marokkaanse achtergrond Ook 
andere vergelijkingen zijn interessant. Verwacht mag worden dat religiositeit, etniciteit en 
welbevinden bij de vrouwen een geheel ander patroon van samenhang te zien geven De re-
ligieuze betrokkenheid onder de Marokkaanse vrouwen in Nederland is nog nimmer systema-
tisch beschreven. Hetzelfde geldt voor de Marokkaanse jongeren. Een vergelijking tussen de 
generaties zou interessant materiaal kunnen opleveren met betrekking tot de continuïteit en 
verandering in etnische oriëntatie en religieuze betrokkenheid. Het hier gepresenteerde onder-
zoek kan niet meer zijn dan een deelstudie Een meer omvattend onderzoeksprogramma dat een 
vergelijking mogelijk maakt van nationale herkomst, generatie, maatschappelijke positie en 
geslacht is wenselijk, zowel vanuit het oogpunt van de theorievorming als vanuit het maat-
schappelijk belang 
Ik heb een verder aantal suggesties gedaan voor vervolgonderzoek naar de spirituele functies 
van de religiositeit voor het welbevinden van Marokkaanse moslims. Ik trof in de interviews 
voorbeelden van een houding van sjoekr, de dankbare aanvaarding van voor- en tegenspoed; en 
van een "spirituele boekhouding", het verrichten van rituele inspanningen om een gunstige 
beslissing op de dag des oordeels te bewerkstelligen. Beide vormen van spirituele ondersteuning 
lenen zich voor een onderzoek naar de relatie tussen welbevinden en de "islamitische theodi-
cee" Onderzoek naar het gebruik van sjoekr bij het verwerken van tegenslag zou zich moeten 
toeleggen op de reacties op "stressfull events" (ernstige ziekte, overlijden van dierbaren, inva-
liditeit etc ) en bijvoorkeur longitudinaal van opzet moeten zijn. 
Een onderzoek naar de relatie tussen welbevinden en de spirituele boekhouding dient rekening 
te houden met de wisselwerking tussen beide, zorgen om het zieleheil kunnen zowel oorzaak ab 
symptoom zijn van een gering welbevinden Voor beide onderzoeksthema's geldt het probleem 
van de verwevenheid van persoonlijkheidskenmerken en religieuze houdingen. 
Maatschappelijke implicaties 
In de publieke opinie wint de opvatting terrein dat de gehechtheid aan religieuze tradities de 
integratie in de Nederlandse samenleving in de weg staat. Een prominent vertolker van dit 
standpunt is bijvoorbeeld WD-leider Bolkenstein, maar aan alle kanten van het politieke spec-
trum zijn mensen te vinden die dit standpunt onderschrijven Terwijl pakweg 10 jaar geleden 
nog volop aandacht was voor de maatschappelijke processen van achterstelling en uitsluiting, 
wordt nu vooral gewezen naar de eigen verantwoordelijkheid van de migranten voor hun ach-
terstandspositie Er is een duidelijke verschuiving in perspectief van "blame the system" naar 
"blame the victim". Gezien de uitzichtloze positie van veel migranten is dat op zijn minst ge-
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zegd wrang. Is er wel een reden om aan te nemen dat een grotere religieuze betrokkenheid 
duidt op een geringere bereidheid te integreren de Nederlandse samenleving? 
Ons onderzoek wijst niet in die richting De grote meerderheid van de Marokkaanse arbeidsmi-
granten geeft geen blijk van een antagonistische houding jegens Nederland of de Nederlan-
ders Er bestaat grote waardering voor de ruimte die in Nederland geboden wordt aan de 
godsdienstuitoefening en men ziet geen contradictie tussen het naleven van de islamitische 
voorschriften en de participatie aan de Nederlandse samenleving. Een grotere mate van religio-
siteit gaat niet samen met een geringere mate van contact met Nederlanders. Men woont en 
werkt in het algemeen graag temidden van Nederlanders en de toenemende tendens naar se-
gregatie in de woonwijken wordt alom betreurd De Marokkanen zelf zien in hun religieuze be-
trokkenheid absoluut geen obstakel voor de integratie in de Nederlandse samenleving. De 
liefde moet echter van twee kanten komen; zolang Nederlanders problemen hebben met uitin-
gen van het islamitische geloof zal de integratie van moslims op problemen stuiten. 
Het streven van veel Marokkaanse moslims kan worden omschreven als "integratie met behoud 
van eigen (islamitische) identiteit", en dat gold ook als een beleidsdoel van het minderhedenbe-
leid tot 1989. Inmiddels zijn de bakens verzet, de prioriteit ligt nu bij scholing en arbeid De 
weg naar integratie is een individuele route naar de arbeidsmarkt geworden Ontegenzeggelijk 
is het hebben van een vaste baan temidden van Nederlandse collega's de beste sleutel tot inte-
gratie; integratie vindt immers niet plaats wanneer moslims ten gevolge van hun werkloosheid 
in een isolement verkeren. Structureel contact met Nederlanders maakt echter ook de verschil-
len zichtbaar De eigen identiteit verdwijnt niet simpelweg door hem niet meer te noemen in 
beleidsnota's. Een van de opties voor de migrant is een religieuze profilering Dat kan leiden tot 
wederzijdse acceptatie, maar ook tot fricties Integratie is een proces dat niet per definitie 
pijnloos verloopt Werkgevers kunnen echter een bijdrage leveren aan dit proces. Zo wordt de 
acceptatie bevorderd door het bieden van faciliteiten aan islamitische werknemers, de gelegen-
heid om te bidden tijdens werktijden, de beschikbaarheid van halal-voeding in de bedrijfskan-
tine en de mogelijkheid om vrij te krijgen op islamitische feestdagen Bij een aantal instellin-
gen en bedrijven wordt ook expliciet aandacht geschonken aan de interetnische communicatie 
tussen de werknemers. Ook dat kan een instrument zijn om fricties te voorkomen. Veel hangt 
echter af van de wijze waarop dat gebeurt. Trainingen die een statisch beeld geven van de tra-
ditionele kenmerken van de allochtone werknemers accentueren de interetnische verschillen en 
werken daarmee sociale stereotypering in de hand De integratie is daarmee niet gediend, in 
tegendeel. Het gaat niet om het contact tussen statische culturen, maar om individuen van di-
verse pluimage die met elkaar overweg moeten kunnen 
De schaduwzijde van een allochtonenbeleid dat de prioriteit legt bij de arbeidsmarkt, is dat de 
eerste generatie definitief wordt afgeschreven. Bij de huidige permanente werkloosheid is er 
geen vraag naar oudere, laag opgeleide allochtone werknemers. Hen rest het isolement in de 
marge van de Nederlandse maatschappij Wat doet de Nederlandse samenleving voor hen? De 
heersende filosofie in het regeringsbeleid is die van de terugtredende overheid, waarbij zorgta-
ken meer en meer worden overgelaten aan de sociale verbanden in de samenleving Het onder-
linge hulpbetoon tussen familieleden, burenhulp en vrijwilligerswerk zouden meer de plaats in 
moeten nemen van de professionele hulpverlening Deze filosofie leidt tot bezuinigingen en ho-
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gère eigen bijdragen voor tal van instellingen in sociale sector. Op het gebied van het allocht-
onenbeleid is bovendien de opvatting in zwang dat specifieke voorzieningen voor migranten lei-
den tot het "doodknuffelen" van de doelgroep; hen zou zo de prikkel worden ontnomen om zelf 
initiatieven te ontplooien die leiden tot verbetering van de maatschappelijke positie. 
Deze overwegingen van beleidsmakers lijken volledig voorbij te gaan aan de situatie waarin de 
Marokkaanse gemeenschap verkeert. Sociale verbanden als burenhulp en wederzijdse bijstand 
van familieleden hebben na jaren van individualisering niet meer de betekenis die ze vroeger 
hadden. Dat is nergens duidelijker zichtbaar dan in de oude wijken van de grote steden, de 
wijken waar de migranten wonen. Uit dit onderzoek blijkt dat het een mythe is dat bijvoor-
beeld Marokkanen zulke sterke familiebanden hebben of dat het wederzijds hulpbetoon zo 
sterk is; daar kan het nodige op worden afgedongen. In elk geval kan de overheid er niet de 
zorg voor oudere, geïsoleerde arbeidsmigranten aan overlaten. En die hebben recht op fatsoen-
lijke zorg, niet in het minst omdat de welvaart die Nederland gekend heeft in de jaren '60 en 
'70 voor een niet te verwaarlozen deel letterlijk is verkregen over hun rug. 
Ik zou dan ook een lans willen breken voor de specifieke hulpverlening aan migranten. Voor 
laag opgeleide arbeidsmigranten van de eerste generatie, en in het bijzonder voor de analfabe-
ten onder hen is het een uitkomst wanneer er een instantie is waar ze worden geholpen door 
een functionaris die hun taal verstaat en hun problemen begrijpt, die hen kan wijzen op be-
staande voorzieningen en hen door het oerwoud van procedures en formulieren kan loodsen. 
Voor lang niet iedereen, maar wel voor een flinke groep Marokkaanse arbeidsmigranten is de 
moskee, ondanks alle negatieve verhalen over de medemoslims, het enige sociale verband waar-
aan zij participeren. Uit ons onderzoek blijkt ook dat de participatie aan het sociale netwerk 
dat de moskee biedt kan bijdragen aan het welbevinden De moskee is echter vaak een geïso-
leerde instelling in de wijk en in de stad. Lokale overheden zouden zich kunnen inspannen om 
de moskee meer bij de rest van de maatschappij te betrekken De eerste mogelijkheid daartoe 
bieden intiatieven om nieuwe moskeeën te stichten. In lang niet alle buurten waar veel moslims 
wonen bevindt zich een gebedsruimte. De wijk Kanaleneiland in Utrecht had bijvoorbeeld ten 
tijde van mijn onderzoek circa 2400 Marokkanen, die niet beschikten over een eigen buurt-
moskee1. Het valt dan ook te verwachten dat er nog een aantal nieuwe moskeeën bijkomen. De 
gemeente kan daarbij een ondersteunende rol spelen, bij het vinden van een geschikte locatie, 
het aanvragen van vergunningen en de introductie bij de omwonenden. De contacten die zo 
worden gelegd kunnen een vervolg krijgen door de moskee te betrekken bij inspraakprocedures 
en voorlichtingscampagnes. Een bezoek van de wethouder of de burgemeester kan op symboli-
sche wijze onderstrepen dat men er belang aan hecht om de moskeegemeenschap bij het reilen 
en zeilen in de gemeente te betrekken. Ook de wijkcentra kunnen initiatieven nemen om de 
moskeegemeenschap te betrekken bij buurtactiviteiten, interculturele feesten, kinderactivi-
teiten en het ouderenwerk. Er zijn meer initiatieven denkbaar, waarover ik hier niet zal 
uitweiden. Waar het om gaat is de integrerende functies van de moskee te versterken. 
Ter vergelijking de in totaal 1400 Marokkanen in Nijmegen hadden de beschikking over 2 moskeeën 
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BIJLAGE I VRAGENLIJST 
1 PERIODE IN MAROKKO 
1.1 Wanneer bent u geboren? 
1.2 Waar bent u opgegroeid? Was dat in een stad of een dorp? 
1.3 Bent u Berber? 
1.4 Heeft u als kind op een koranschool gezeten? Hoe lang? 
1.5 Wat voor opleiding heeft u verder gevolgd in Marokko? 
1.6 Wat voor een werk heeft u gedaan in Marokko? 
2a ARBEIDSVERLEDEN (Arbeidsmigranten) 
2.1 In welk jaar bent u naar Nederland gekomen? 
2.2 Waar werkte u toen u hier kwam? Wat voor een werk deed u daar? 
2.3 Werkt u nu nog of bent u werkloos/afgekeurd of gepensioneerd? Sinds wanneer? 
2.4 Wat voor een werk doet u nu /heeft u het langste gedaan? 
2.5 Is het prettig werk? Is het gevaarlijk, zwaar of vies werk? 
2.6 (werkloos/arbeidsongeschikt): Heeft u zorgen om de toekomst? Verveelt u zich? 
2b ARBEIDSVERLEDEN (Leerkrachten) 
2.1 In welk jaar bent u naar Nederland gekomen? 
2.2 Bent u toen meteen in het onderwijs gaan werken? 
Indien nee, wat voor werk heeft u eerst gedaan? 
2.3 Sinds wanneer werkt u op deze school? 
2.4 Werkt u ook op andere scholen? 
2.5 Op welke school geeft u de meeste uren 
2.6 Hoeveel uur geeft u in totaal les? 
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2.8 U geeft onderwijs over de Marokkaanse cultuur. 
Wat voor onderwerpen behandelt u dan? 
2.9 Besteedt u aandacht aan Godsdienst in uw lessen? Hoeveel (%)? 
2.10 Hoe is het contact met de Nederlandse leerkrachten? 
Nemen ze het OET serieus? 
2.11 Hoe is het contact met de Marokkaanse ouders? 
Houdt u rekening met opvattingen die onder de ouders leven? Hoe? 
2.12 Hoe is de relatie met de imam in de buurt? 
2.13 Het komt voor dat ouders die niet willen dat de meisjes samen met de 
jongens gymles of zwemles krijgen. 
Wat doet u als de school u vraagt met die ouders te gaan praten? 
2.14 Er is een groot ziekte verzuim bij OETC-leerkrachten. Hoe komt dat denkt u? 
2.15 Bent u zelf het afgelopen jaar ziek geweest? 
3 DE TIJD IN NEDERLAND 
3.1 De eerste jaren na de komst naar Nederland zijn voor veel Marokkanen moeilijk 
geweest. Ze verstonden de taal niet, ze werkten hard, voelden zich eenzaam en 
dachten veel aan Marokko. Hoe waren de eerste jaren voor u? 
3.2 Er is veel veranderd na de gezinshereniging. Er zijn nu moskeeën en er zijn 
Marokkaanse winkels en koffiehuizen gekomen. Er zijn dingen beter geworden, 
maar er zijn ook nieuwe problemen gekomen. 
Wat is er beter geworden en wat is er slechter geworden in uw eigen leven? 
3.3 (Laat afbeelding Cantril-schaal zien). Op dit plaatje staat een ladder. Je kunt 
zeggen dat die ladder net is ab het leven. Als je helemaal onderaan staat, dan gaat 
alles in je leven zo slecht ab mogelijk is. Als je bovenaan staat, gaat alles in je 
leven zo goed als mogelijk is. Waar staat u op dit moment op die ladder? 
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4 GEZIN 
4.1 Bent u getrouwd? Hoeveel kinderen heeft u hier? 
Hoe oud is uw oudste kind en hoe oud uw jongste? 
4.2 Wanneer zijn uw kinderen naar Nederland gekomen' Heeft u ook nog kinderen in 
Marokko? 
4.3 Is het met de kinderen goed gegaan of hadden ze beter in Marokko kunnen 
opgroeien? 
4.4 Wat doen de kinderen: 
werken .. 
werkloos .. 
op school: LO .. LBO .. MAVO .. MBO.. HAVO/VWO.. HBO/WO .. 
4.5 Heeft een (of meer) van uw kinderen problemen met leren op school' 
4.6 De kinderen groeien hier op in een andere wereld dan u vroeger. Het komt overal 
wel eens voor dat kinderen het niet met hun ouders eens zijn. Zijn er bij u thuis wel 
eens meningsverschillen? 
4.7 Zijn er problemen met de opvoeding van een (of meer)van uw kinderen? 
4.8 Heeft u uw kinderen koranles laten volgen' 
5 ETNICITEIT 
5-1 Hoe vaak gaat naar Marokko? Wanneer bent u voor het laatst geweest? 
- Ieder jaar 
- Iedere twee jaar 
- Iedere 3, 4 jaar 
- minder vaak 
5.2 Hoe vaak belt of schrijft u naar Marokko? 
- .. χ per jaar 
5.3 Bezit u land of een huis van uzelf in Marokko' 
- ja, ... 
- nee 
5.4 Stuurt u geld naar familie in Marokko? Hoe vaak? 
- ..x per jaar 
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5.5 Wat zegt u: 
- ik voel me 100 % Marokkaan 
- ik voel me Marokkaan, maar ook Nederlander 
- ik ben meer Nederlander dan Marokkaan 
5.6 Heeft u de Nederlandse nationaliteit of denkt u erover om Nederlander te worden? 
- geen naturalisatie 
- denkt over naturalisatie 
- dubbele nationaliteit 
- Nederlanderschap 




5.8 Leest u wel eens een Nederlandse krant? Welke? 
- leest iedere dag 
- minstens wekelijks 
- minder dan een keer per week 
- nooit een Nederlandse krant 
- kan niet lezen 
5.9 Kijkt u wel eens naar het Nederlandse Journaal? Vindt u dat moeilijk om te 
begrijpen? 
- begrijpt alles 
- begrijpt het meeste 
- de helft 
- minder dan de helft 
- niets of kijkt nooit zonder hulp van anderen 
5.10 Maakt u welk eens discriminatie mee? 
- Nee, nooit 
- niet vaak/niet ernstig 
- vaak/ernstig 
5.11 Heeft u ooit Nederlandse buren bij u thuis uitgenodigd? 
- geregeld 
- niet vaak 
- nooit 
5.12 Bent u ooit op bezoek geweest bij Nederlandse buren? 
- geregeld 
- niet vaak 
- nooit 
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5.13 Heeft u ooit problemen gehad met Nederlandse buren? 
- Nee, nooit 
- niet vaak/niet ernstig 
- vaak/ernstig 
5.14 Heeft u ooit Nederlandse collega's bij u thuis uitgenodigd? 
- geregeld 
- niet vaak 
- nooit 
5.15 Bent u ooit op bezoek geweest bij Nederlandse collega's? 
- geregeld 
- niet vaak 
- nooit 
5.16 Heeft u ooit problemen gehad met Nederlandse collega's? 
- Nee, nooit 
- niet vaak/niet ernstig 
- vaak/ernstig 
5.17 Wat doet u als een Nederlander tegen u zegt: 
"kom bij mij eten?" 
- eet alleen halal 
- eet geen varkensvlees, verder alles 
- eet alles, vraagt niets 
5.18 Hoe zou u het vinden als uw zoon met een Nederlandse vrouw trouwde? 
- geen bezwaar 
- geen bezwaar, mits zij moslim wordt 
- liever niet 
- ze zijn niet meer welkom 
5.19 Hoe zou u het vinden ab uw dochter met een Nederlandse man trouwde? 
- geen bezwaar 
- geen bezwaar, mits zij moslim wordt 
- liever niet 
- ze zijn niet meer welkom 
5.20 Woont u graag in een buurt met veel Marokkanen, of liever niet? 
- Ja, graag 
- maakt niet uit wat voor buurt 
- liever niet 
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5.21 Wilt u dat uw kind naar een school gaat waar veel andere Marokkaanse kinderen zijn, 
of liever niet? 
- Ja, graag 
- maakt geen verschil 
- liever niet 




5.23 Koopt u vaak bij Marokkaanse winkels? 




5.24 Luistert u wel eens naar Europese muziek? 
Wat hoort u liever, Arabische of Europese muziek? 
5.25 Eet u wel eens Nederlands voedsel? 
Wat eet u liever, Nederlands of Marokkaans eten? 
5.26 Eet u samen met vrouw en kinderen? 
5.27 Eec u dan op zijn Nederlands, met mes en vork? 
5.28 Worden er bij u thuis verjaardagen gevierd? 
5.29 Draagt u thuis meestal Marokkaanse of Europese kleren? 
5.30 Draagt uw vrouw Marokkaanse of Europese kleren? 
5.31 Als er mannen op bezoek zijn, komt uw vrouw er dan bij zitten of niet? 
5.32 Wat vindt u ervan als een getrouwde Marokkaanse vrouw 
buitenshuis gaat werken? 
5.33 Worden belangrijke beslissingen thuis door u genonten of door uw vrouw, of door 
beiden? 
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6 HET GELOOF 
6.1 Bidt u de 5 gebeden? 
- allemaal op tijd (ook als dat om 4 uur 's ochtends is?) 
- allemaal niet op tijd 
- af en toe 
- nooit 
6.2 Vast u gedurende de ramadaan? 
- de hele maand, altijd 
- deels, niet altijd 
- soms 
- nooit 
6.3 Gaat u naar de moskee? 
- meermalen per week 
- eenmaal per week 
- minder vaak 
- nooit 
6.4 Gebruikt u wel eens alcohol? 
- ja 
- wel eens 
- nee 
6.5 Eet u wel eens varkensvlees? 
- ¡a 
- wel eens 
- nee 
6.6 Viert u islamitische feesten? 
- ' ied al fïtr 
- 4ed al adha 
-
 ч
 ied al moelid 
- andere, nl 
6.7 Hoe viert u " ied al kbir? 
- in de moskee 
- niet in de moskee 
6.8 Bent u naar Mekka geweest? 
Bent u van plan om ooit de haddj te gaan doen. Wanneer? 
- is geweest 
- heeft concrete plannen 
- heeft vage plannen 
- gaat niet 
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6.9 Bidt u wel eens meer dan de verplichte gebeden, voor adjr? 
- ja, altijd 
- soms 
- nee, nooit 
6.10 Vast u wel eens buiten de ramadaan, voor adjr? 
- ja, altijd 
- soms 
- nee, nooit 
6.11 Wat vindt u van iemand die tijdens de ramadaan niet vast. Zegt u: dat moet hij zelf 
weten? Of vindt u dat u hem moet aanspreken? 
- moet er iets van zeggen 
- moet hi) zelf weten 
6.12 Kent u stukken van de Koran uit het hoofd? Hoeveel ahzab kent u? 
6.13 Leest u wel eens boeken over de islam? 
- ja (wat voor boeken) 
- nee 
6.14 Luistert u wel eens naar casettes over de islam? 
- ja (wat voor cassettes, bijvoorbeeld preken van Sjaich Kisjk) 
- nee 
6.15 In de islam zijn moet je bepaalde dingen doen. Die dingen noemt men de "zuilen van het 






6.16 Bent u de afgelopen 10 jaar meer gaan leven volgens de regels van de islam, is dat 
hetzelfde gebleven of is dat minder geworden? Hoe komt dat denkt u? 
6.17 De vorige vraag ging over dingen die je moet doen. Er zijn ook bepaalde dingen 
die een moslim moet geloven: dat zijn de punten van de "imaan". Kunt u vertellen 




- Laatse oordeel 
- Engelen (en Djnoen) 
- Kadr 
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6.18 Zegt u dat er veel verschil is tussen moslims en christenen of juist weinig? 
- groot verschil 
- beetje verschil 
- weinig verschil 
6.19 Vindt u het belangrijk dat een moslimvrouw een hoofddoek 
draagt? 
-ja 
- niet zo 
- nee 
6.20 Heeft u wel eens geld geleend en daarvoor rente betaald? 
- ja, geen probleem 
- wel eens, kon niet anders 
- nee nooit 
6.21 Heeft u wel eens rente gekregen? 
- ja, geen probleem 
- nee nooit 




Waarover praat u met hem? 
6.23 Betaalt u een bijdrage aan de moskee? 
- ja 
- nee 
6.23 Kent u de mensen van de ladjna? 
- ja, goed 
- ken ze wel, geen kontakt 
6.24 In Marokko gebeurt het wel dat iemand die ziek is naar een fkih gaat, en die leest dan 
stukken uit de koran. Helpt dat volgens u? Zou u daar zelf ooit heen gaan? 
- helpt, hij gaat 
- helpt, gaat niet 
- gelooft er niet in 
6.23 Sommige moslims dragen een vers uit de koran bij zich. Of ze zeggen die op, dat 
beschermt tegen djnoen. Bijvoorbeeld het troonvers, de ajaat el koersi. Doet u dat ook? 
- gelooft in beschermende verzen en gebruikt ze 
- gelooft erin, maar heeft het níet 
- gelooft er niet in 
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6.26 Waren er vroeger bi) u in Marokko broederschappen (zaawiya)? Nam u daaraan deel' 
Heeft u daar nog kontakc mee? 
- nog steeds kontakt mee 
- vroeger wel, nu niet 
- geen kontakt mee gehad 
6.27 Zijn er volgens u problemen wanneer je de Nederlandse wet wilt respecteren, maar ook 
volgens de sjane'a wilt leven? 
- plaatst sjane'a boven de wet 
- plaatst ze naast elkaar 
- Nederlandse wet gaat voor 
6.28 De koran geeft voor bepaalde misdaden straffen die wij in Nederland heel streng 
vinden. Zo staat er dat bij diefstal de hand moet worden afgehakt. Wat vindt u, 
zouden die straffen eigenlijk echt moeten worden toegepast' 
- voorstander lijfstraffen 
- voorstander, in aangepaste vorm 
- geen voorstander 
6.29 Wat vindt u van de gebeurtenissen in Algerije? 
- sympathiseert met het FIS 
- neemt tussenpositie in 
- sympathiseert met regering 
7 NETWERK 
7.1 Woont uw familie ook in hier in Nederland? Ziet u ze vaak? 
7.2 Wonen er hier veel mensen die u nog kent uit Marokko? 
7 3 Heeft u veel Marokkaanse kennissen? 
7.4 Heeft u veel Nederlandse kennissen? 
7.5 Waar ontmoet u vrienden en kennissen? Is dat bij u thuis, bi) hun thuis, in het café, 
op straat, in de moskee, op de markt? Waar meestal? 
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7.6 Ik noem een paar bekende voorbeelden waarin )e iemand anders om hulp kunt vragen. 
Kunt u aan iemand hulp kunt vragen, als u in zo'n situatie bent? Wie vraagt u hulp: aan 
familie, buren, vrienden, collega's, maatschappelijk werk. 
a) U bent voor langere tijd op vakantie. Vraagt u iemand om op het huis te letten? Wie? 
b) U gaat verhuizen. Kunt u iemand vragen om te helpen? Wie? 
c) Is er iemand, die in geval van nood 100 gulden aan u zou lenen? Wie? 
d) U moet formulieren invullen die u niet begrijpt. Kunt u iemand hulp vragen? Wie? 
e) Er is een probleem waar u veel over zit na te denken, bijvoorbeeld als er iets met de 
kinderen is. Is er iemand waar u mee praat, om uw hart te luchten? 
1- familie, vrienden Marokkanen/Nederlanders 
2- buren, collega's Marokkanen/Nederlanders 
3- instanties Marokkanen/Nederlanders 
4- niemand 
8 MAATSCHAPPELIJKE SITUATIE 
8.1 Vaak verdienen Marokkanen niet veel geld. Maar er zijn vaak grote uitgaven. Heeft 
u geldzorgen? 
- ja, grote geldzorgen 
- een beetje wel 
- nee 
8.2 Woont u in een prettige buurt? 
- veel klachten 
- het kon beter 
- geen klachten 
8.3 Hoe is het huis waar u woont? 
- veel klachten 
- het kon beter 
- geen klachten 
8.4 Met hoeveel personen woont u? Hoeveel slaapkamers zijn er? 
9 GEZONDHEID 
9.1 Hoe is het met de gezondheid? 
a) Hoe is de eetlust? 
b) Hoe is het met de nachtrust? 
c) Hoe vaak gebeurt het dat u moe bent en nergens zin in heeft? 
d) Hoe vaak gebeurt het dat u kwaad wordt zonder reden? 
e) Heeft u vaak pijn in uw lichaam? Op welke plaats?' 
f) Zijn er andere klachten, waar u mee naar de dokter gaat? 
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BIJLAGE II CONSTRUCTIE SAMENGESTELDE SCHALEN 
EN NOMINALE CATEGORIEËN 
1. Contact met Nederlanders 
Constructie van de samengestelde schaal 
De schaal voor concacc met Nederlanders is opgebouwd uit de items over het bezoek van en aan 
Nederlandse buren, het bezoek van en aan Nederlandse collega's en het aantal malen dat Neder-
landers genoemd worden bij de vragen over de hulpsituaties. Daarbij werden de volgende scores 
toegekend aan de antwoordcategoneen: 
a) Bezoek aan Nederlandse buren: 
Geen Nederlandse buren of geen bezoek = 0 
Incidenteel of frequentbezoek = 1 
b) Bezoek van Nederlandse buren: 
Geen Nederlandse buren of geen bezoek = 0 
Incidenteel of frequent bezoek = 1 
c) Problemen met buren 
Incidenteel of aanhoudend problemen = 0 
Geen buren of geen problemen = 1 
d) Bezoek aan Nederlandse collega's: 
Geen Nederlandse buren of geen bezoek = 0 
Incidenteel of frequent bezoek = 1 
e) Bezoek van Nederlandse collega's: 
Geen Nederlandse buren of geen bezoek = 0 
Incidenteel of frequent bezoek = 1 
f) Problemen met collega's 
Incidenteel of aanhoudend problemen = 0 
Geen collega's of geen problemen = 1 
g) Discriminatie 
Ervaringen met discriminatie = 0 
Relativeert discriminerende ervaringen of 
heeft geen ervaring met discriminatie = 1 
h) Netwerk sociale ondersteuning (de hulpsituaties) 
Noemt Nederlanders minder dan 3 keer = 0 
Noemt Nederlanders 3 keer of vaker = 1 
De scores op de 8 items werden vervolgens bi) elkaar opgeteld, zodat iedere respondent een score 
kon behalen tussen de 0 en de 8 De gemiddelde score was 4,26, standaard deviatie 2,01. 
260 
2. Contact met Marokkanen 
Constructie van de samengestelde schaal 
De schaal voor contact met Marokkanen is samengesteld uit de vraag over de mate van contact 
met familieleden en streekgenoten, alsmede het aantal malen dat Marokkanen genoemd worden 
bij de vragen over de hulpsituaties. Daarbij werden de volgende scores toegekend aan de ant-
woordcategoneen: 
a) Contact met Marokkaanse familieleden 
Geen familie of weinig kontakt = 0 
Geregeld of veelvuldig kontakt = 1 
b) Contact met kennissen uit herkomstgebied in Marokko 
Geen of weinig kontakt = 0 
Geregeld of veelvuldig kontakt = 1 
c) Netwerk sociale ondersteuning 
Noemt Marokkanen minder dan 3 keer = 0 
Noemt Marokkanen 3 keer of vaker = 1 
De scores op de 3 items werden vervolgens bi) elkaar opgeteld, zodat iedere respondent een score 
kon behalen tussen de 0 en de 3 De gemiddelde score was 1,50; de standaardafwijking 1,04. 
3. Sociaal Netwerk 
Constructie van de samengestelde schaal 
De schaal voor de omvang en kwaliteit van sociale contacten buiten de moskee werd geconstru-
eerd door de schaal voor contacten met Nederlanders te combineren met de schaal voor contacten 
met Marokkanen, uitgaande van de veronderstelling dat andere contacten dan die met Marokka-
nen of Nederlanders slechts incidenteel zullen voorkomen en niet relevant zijn voor de bepaling 
van de omvang van het netwerk. Aangezien deze twee schalen geen vergelijkbare range hadden 
werden de scores op beide schalen omgerekend tot normaal scores, gebruik makend van de SPSS-
subroutine RANK NORMAL. Vervolgens werden de scores van beide schalen bij elkaar opge-
teld. De zo ontstane schaal liep van het minimum -1,53 tot maximum 1,65, met een gemiddelde 
van 0,0009 en een standaarddeviatie van 0,68. 
4. De sociale dimensie van religieuze betrokkenheid 
Constructie van de samengestelde schaal 
De schaal voor de sociale dimensie van religieuze betrokkenheid is opgebouwd uit de 4 items met 
betrekking tot contact met de imam, contact met het bestuur van de moskee, het betalen van 
financiële bijdragen aan de moskee en de mate waarin de moskee wordt genoemd ab sociale 
ontmoetingsplaats. De scores op deze items werden omgezet m normaalscores, gebruik makend 
van de SPSS subroutine RANK NORMAL en vervolgens gesommeerd. De minimum score was 
-2,97, de maximum score was 4,56; het gemiddelde was 0,03; de standaardafwijking 2,22. 
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Ten behoeve van de c-coets werd de groep arbeidmigranten gesplitst in twee nominale 
categorieën: de groep met een hoge score voor sociale betrokkenheid (0,79 t/m 4,56) omvatte 7 
respondenten; de groep met een lage score (-2,97 t/m 0,78) 9 respondenten. 
5. Deprivatie 
Constructie van de samengestelde schaal 
De schaal voor deprivatie is opgebouwd uit de gedichotomiseerde items over het functie-niveau, 
de arbeidssituatie, de arbeidsomstandigheden, de kwaliteit van de woning en van de woonom-
geving. Daarbij werden de volgende scores toegekend aan de antwoordcategoneen. 
a) Functieniveau 
Geoefend en hoger = 0 
Ongeschoolde arbeid = 1 
b) Arbeidssituatie 
Werkt = 0 
Niet langer werkend = 1 
c) Arbeidsomstandigheden 
Geen werk, redelijke of goede 
arbeidsomstandigheden = 0 
Zwaar, ongezond of smerig werk = 1 
d) Woning 
Goed, geen klachten = 0 
Matig, Slecht = 1 
e) Woonomgeving (buurt) 
Goed, geen klachten = 0 
Matig, Slecht = 1 
De scores op de 5 items werden vervolgens bij elkaar opgeteld, zodat iedere respondent een score 
kon behalen tussen de 0 en de 4. Ten behoeve van de t-toets werd de groep arbeidmigranten 
gesplitst in twee nominale categorieën· de groep met een hoge score voor deprivatie (3,4) omvatte 
16 respondenten; de groep met een lage score (0,1,2) 18 respondenten. 
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BIJLAGE III RAPPORTAGE AAN DE RESPONDENTEN 
Geachte heer, 
Ruim twee jaar geleden bij ik bij u langs geweest, omdat Ik een onderzoek deed naar het leven van 
de Marokkaanse mannen van uw leeftijd Ik heb toen met u gepraat over uw leven als moslim in 
Nederland Het ging over uw eerste jaren in Nederland en over veranderingen sinds die tijd Over uw 
werk, uw gezin en uw gezondheid We hebben gepraat over de islam en de moskee En we hebben ge-
sproken over uw kontakten met andere Marokkanen en met Nederlanders Ik heb in totaal gepraat 
met 96 mensen, waaronder 20 Marokkaanse leerkrachten van de basisschool Ik wil u in deze brief 
vertellen wat Ik In al die interviews te weten ben gekomen 
De godsdienst. 
- Voor bijna alle mensen is de islam heel belangrijk Vrijwel iedereen vast in de ramadan, gaat we-
kelijks naar de moskee en bidt 5 keer per dag Vrijwel niemand eet varkensvlees en bijna niemand 
drinkt alcohol Men heeft weinig problemen om in Nederland als moslim te kunnen leven De meeste 
mensen gaan iedere week naar de moskee maar het is meestal geen plaats om vrienden te ontmoeten 
Over het algemeen weten de mensen niet erg veel over het geloof 
- BIJ de leerkrachten is dat anders Die weten veel meer over de godsdienst, maar ze doen minder 
aan het geloof Dat kan vaak niet door het werk Maar ze hebben wel veel respect voor de islam 
Marokkaan l i jn 
- Ze meeste mensen voelen zich 100 procent Marokkaan, maar ze hebben eigenlijk weinig kontakt 
met andere Marokkanen Ze hebben ook weinig Nederlandse kennissen, ook al omdat de helft niet goed 
Nederlands spreekt Er is meestal wel een sterke band met Marokko Veel mensen leven graag op de 
manier zoals ze vroeger m Marokko deden Marokkaan zijn betekent voor hen vooral moslim zijn 
- De leerkrachten noemen zichzelf meestal half Marokkaan-half Nederlander Ze hebben minder 
kontakt met Marokkanen, ook al omdat hun familie vaak niet hier woont Ze hebben wel meer 
Nederlandse kennissen Marokkaan zijn en moslim zijn is voor de leerkrachten niet hetzelfde 
Zorgen 
- Met bijna de helft van de Marokkanen ging het slecht Dat kwam vaak door werkloosheid, ziekte en 
geldzorgen Andere klachten gingen over het huis, de buurt, de criminaliteit onder Marokkaanse jon-
geren en over de eigen kinderen Tot slot waren er ook zorgen over kinderen in Marokko 
-Met de helft van de leerkrachten gaat het slecht, maar om andere redenen Ze hebben het te druk, 
want ze geven op 3 of 4 scholen les Het gaat vooral slecht met leerkrachten die te maken hebben 
met ruzies tussen de school aan de ene kant en de Marokkaanse ouders aan de andere 
Welbevinden en godsdienst 
• De mensen die veel aan het geloof doen hebben minder zorgen We denken dat die mensen zich min-
der alleen voelen, omdat ze bij de moskee kennissen ontmoeten 
- De leerkrachten die veel aan het geloof doen hebben juist meer zorgen We denken dat zij eerder 
problemen hebben op school over dingen ze niet goed vinden vanuit het geloof 
Dit was het Over een paar maanden komt er een boek waarin ik er veel meer over schrijf Als u een 
(gratis) exemplaar wilt hebben, of als u nog vragen heeft, kunt u mij bellen of schrijven Tot slot 
wil ik u nog hartelijk bedanken voor uw medewerking 
Met vriendelijke groet, 
Frank Kemper 
Postbus 9104 
6500 HE Nijmegen 
tel 024 - 361 26 95 
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Frank Kemper 
Summary 
When che first Moroccan labour migrants came to the Netherlands, their religious background 
was almost invisible to most indigenous Dutchmen In the 1970-s many Moroccan Muslims did 
not observe the fast during the month of Ramadan and only a minority prayed 5 times a day and 
abstained from alcohol. The "guest workers" worked very hard in those days, often in shifts and 
in overtime. Leisure time was spent on the streets or inside the boardinghouses where they live. 
After they had their families come over, they moved into the Dutch neighbourhoods next door to 
the Dutch. In the big cities an ethnic infrastructure developed with Moroccan organizations, 
Moroccan meeting places and Moroccan shops. The fint Islamic butchers appeared in the high 
street and the first prayer rooms opened up. Islam became visible to Dutch society. 
Religious Commitment 
One of the main purposes of this study is to give a description of the religious commitment of the 
male Moroccan labour migrants of the first generation. These migrants are compared with a 
group of fellow Moroccans in the same age group of 40 years and older, but with a completely 
different socio-economic position: the Moroccan schoolteachers in The Netherlands. 
The labour migrants 
Religious commitment is described along 6 dimensions: the ritual, ideological, consequential, 
expenental, intellectual and social dimension. Ritual commitment is high among the labour mi-
grants. Virtually everybody observes the fast during Ramadan, prays five times a day and most 
respondents visit the mosque every week. As an indication of ideological commitment, respon-
dents were asked about their attitude towards the radical movement in the Islamic world 
seeking to purify the faith from western influences Although many labour migrants have some 
sympathy for this movement, the majority prefers not to be involved with politics. There is no 
indication of a strong antagonistic attitude towards Dutch society. Consequential commitment 
is high with regard to moral obligations within the personal realm. Almost everybody abstains 
from the consumption of alcohol and pork. The majority considers the headscarf an important 
obligation for Muslim women and rejects non-Muslims as marital candidates for their daughters. 
The expenental dimension refers to the experience of divine intervention in one's personal life. 
As an indication of expenental commitment, respondents were asked about some common prac-
tices in Moroccan folk Islam. One half of the labour migrants says that they believe in faith hea-
ling by traditional Islamic healers and uses Koranic verses to ward off evil influences. The intel-
lectual dimension reveals a very limited knowledge of Islamic doctrine. Finally, social commit-
ment to the mosque community is smaller than one might expect. Although the majority pays a 
contribution to the mosque and occasionally speaks to the'imam, less than half of the respon-
dents meets friends and acquaintances at the mosque. 
In comparison to the scarce data of 20 years ago, religious commitment among the Moroccan la-
bour migrants has increased substantially. 
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The teachers 
There is a great contrast between labour migrants and teachers in every respect. Ritual com-
mitment is lower. The majority of the teachers fasts and prays, but to a lesser degree than the 
labour migrants do, and only a minority goes to the mosque weekly Ideological commitment is 
abo lower, since teachers are more inclined to conform to the Dutch way of life instead of hol-
ding to orthodox Islam. However, they are more outspoken in their sympathy for radical Islam 
inside the Arab world, although this view seems motivated more by political than religious moti-
ves. The teachers are less strict in their consequential commitment, although virtually nobody 
eats pork, one third of the teachers occasionally drinks alcohol and the majority does not consi-
der the headscarf an important issue for women. The teachers are abo less opposed to mixed 
marriages of both sons and daughters. As for expenental commitment, most teachers reject faith 
healing, the protective powers of Koranic verses and religious brotherhoods. The only dimension 
showing a greater religious commitment among the teachers is the intellectual one. Almost all 
teachers effortlessly recall the 5 pillars of Islam and more than half of them know the main ele-
ments of the Islamic doctrine. Social commitment to the mosque community is low as can be ex-
pected, since most teachers do not go there regularly. 
Although religious commitment among the teachers is generally lower than among the labour 
migrants, it does not mean that Islam does not play an important role in their lives. Even the 
least religiously commited respondents show great respect for and appreciation of Islam 
Ethnic identity 
In the literature on ethnic group identity two aspects are commonly emphasized, one being the 
persistence of a distinct group identity by force of primordial attachments, the other the chan-
geable character of group identity as a result of demarcation of ethnic boundaries vis-à-vis other 
social groups These elements of continuity and change are also found at the level of the indivi-
dual Cultural psychology shows that continuity is expressed in the habitus that the individual 
shares with other members of the ethnic group, the common taste in food and dress and the way 
one behaves towards others. Habitus makes social intercourse between ingroup members easy 
and it tends to make the interaction with outgroup members tense. Hence, it stresses the emo-
tional value of ethnic markers working towards a maintenance of ethnic identity Social psycho-
logists on the other hand point to the processes of social categorization and social comparison in 
explaining the variability of social identity The individual identifies with characteristics of his 
ingroup that lead to a positive evaluation in comparison to social outgroups in the proximity. 
Ethnic identification serves mainly to enhance one's own social status and if outgroup identifi-
cation is more instrumental to this purpose, then the individual might very well give up ethnic 
identification altogether. It is argued here that the plasticity of ethnic identity is not infinite, 
since habitus limits the criteria for social comparison and the outgroups one compares to 
However, the number of characteristics suitable as ethnic markers is manifold. Among them, re-
ligion is preeminently suited to strenghening the social cohesion of a community I also mentio-
ned the possibility of other common features keeping the ethnic group together by means of the 
same mechanisms. Such a civil religion might be based on the traditional habitus of the ethnic 
group. 
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I described the ethnic allegiance of the Moroccan labour migrants using a number of dimensions 
possibly related to the ethnic self-identification of the respondent: the attachment to Morocco, 
the relations with other Moroccan migrants, the orientation towards Dutch society, relations 
with the Dutch and the traditional Moroccan habitus. 
The labour migrants 
Ethnic self-identification is predominantly Dutch among two thirds of the labour migrants, 
whereas one fifth considers themselves to be predominantly Dutch. The ties with Morocco are 
still very important, since most respondents try to keep in touch with their kin in the old coun-
try every month. They visit Morocco whenever they are able to, which usually means once every 
two years. The number of relations with other Morrocans in the Netherlands, however, is re-
markably low. Less than half meets with fellow Moroccans regularly. Most are moderately direc-
ted towards Dutch society. About half of the respondents has a reasonable command of the 
Dutch language, two thirds follow the Dutch news bulletins on TV and a large majority consi-
ders applying for Dutch nationality or has already done so. However, this study found only a 
limited level of contact betwen the respondents and indigenous Dutchmen. Due to the massive 
unemployment, three quarters of the labour migants no longer have Dutch colleagues. Only in 
ten respondents meets with their Dutch neighbours frequently. The habitus of the labour mi-
grants is fairly traditional, especially when it comes to the separation of the sexes. Most respon-
dents prefer their women to leave the room when male visitors are present, and do not want 
them work outside of the home. Other customs are more in line with western lifestyle: most men 
do not wear traditional Moroccan clothes most of the time and only a quarter of the houses is 
furnished in the traditional way. However, an exclusively Dutch life style is virtually absent. 
The teachers 
Once again, there are big differences between the teachers and the labour migrants. Almost 
half of the teachers chooses a dual ethnic identity, an option that does not appeal to the labour 
migrants, whereas an insignificantly low number of the teachers consider themselves to be pre-
dominantly Dutch. The ties with Morocco are strong, as they are among the labour migrants, 
but the teachers go to Morocco every year instead of every two years. The teachers do not have 
much contact with Moroccans in the Netherlands, and they also do not have many kin here. 
The teachers have a stronger direction towards Dutch society. All of the teachers have at least a 
reasonable command of the Dutch language, and three quarters reads Dutch newspapers regu-
larly. There are more relations with Dutchmen, partly because all teachers are employed and 
consequently meet with Dutch colleagues frequently. However, almost one third complaints 
about strained relations in school. Teachers also have more and better relations with their 
Dutch neighbours. The habitus of the teachers is less traditional; both the teachers and their 
wives mainly wear European style clothing, they do not have the preference for traditional cook-
ery that the labour migrants have and they do not object to women working outside of the 
home. 
To the labour migrants as well as the teachers, a Moroccan identity is linked to the orientation 
towards Morocco, but not to the level of contact with the Moroccan community in the 
Netherlands. Moroccan identity is also not correlated to the orientation towards Dutch society 
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or the level of contact with the Dutch. Living in the Netherlands does not yet trigger social 
comparison processes leading to the need to emphasize distinct Moroccan characteristics. 
Traditional habitus is no "ethnic marker" vis-à-vis Dutch society. 
Among the labour migrants Moroccan identification is linked to traditional habitus. It is mainly 
a continuation of the life style they brought with them from the old country and has no symbolic 
function in strengthening ethnic solidarity among the Moroccan migrant community. Among 
the teachers, Moroccan identification is not linked to traditional habitus. Their lifestyle is pre-
sumably also a continuation of the way they lived while in Morocco, which did not differ much 
from the western European culture 
As for the relation between ethnicity and religiosity: religious commitment is strongly correla-
ted to Moroccan self-identification and traditional habitus among the labour migrants. Among 
the teachers on the other hand, religiosity does not have any bearing on Moroccan identifica-
tion, although teachers with a strong religious commitment tend to cherish traditional values 
and customs. 
Well-being and religiosity 
While the level of well-being was judged as being "bad" or "very bad" among 40% of the la-
bour migrants and even 50% of the teachers, the factors threathening their well-being diverge. 
The labour migrants suffer from the effects of prolonged unemployment, health problems, finan-
cial troubles and they have complaints about the areas where they live. They worry about the 
increasing level of juvenile delinquency among the migrant youth, about problems in bringing 
up their own children, and about sons and daughters who had to be left behind in Morocco. 
The well-being of the teachers, on the other hand, is strongly influenced by their working con-
ditions. Since many work simultaneously at several schools, work stress is the main problem. 
Moreover, they feel torn between the expectations of Moroccan parents on the one hand and 
Dutch colleagues on the other. 
Among the labour migrants the study found a positive correlation between well-being and the 
social dimension of religious commitment One might suspect that the ties to the mosque com-
munity supply a social network for the individual strengthening his social integration However 
the correlation between well-being and social commitment disappears when it is statistically 
controlled for the influence of social network outside of the mosque. Therefore, the religious 
community only contributes to social integration when it is part of a larger social network. This 
study found no indication that social commitment to the mosque contributed to well-being by 
offering social support to compensate for socio-economic deprivation 
Among the teachers, ritual commitment correlated negatively with well-being. Teachers who 
observe ritual obligations punctually, probebly also tend to take the side of traditional parents, 
which leads to an isolated position with respect to their Dutch colleagues. 
Finally, the interview protocols were explored to look for examples of spiritual support the res-
pondents draw from their religious commitment. Two types of spiritual support were found: one 
being the attitude of gratitude and acceptance of one's fate, the other pertaining to the efforts 
done to gam heavenly compensation on Judgement day. To establish the incidence and impor-
tance of these forms of spiritual support among the Muslim migrants, a systematic follow up 
study would be required. 
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Stellingen 
1. Wie Marokkanen wil werven voor een onderzoek heeft meer aan een directe individuele benade-
ring, dan aan de strategie van bemiddeling via informele netwerken en tussenpersonen die meestal 
wordt aanbevolen. 
2. De islam is voor de Marokkaanse arbeidsmigranten een kwestie van "recht gaan"; doen wat je hoort 
te doen en nalaten wat verboden is. Dit normatieve gedrag is deel van hun collectieve habitus en geen 
beredeneerde persoonlijke levensovertuiging. 
3. Het door Glock & Stark ontwikkelde 5-dimensionele model van religiositeit maakt aanspraak op 
universele geldigheid; het zou de essentiële kenmerken beschrijven van alle wereldgodsdiensten. Wat 
de Islam betreft is deze aanspraak onjuist 
Glock, C.N. & Stark, R. (1965) Religion and Society in Tension. Chicago: Rand McNally 
4. Twijfels over de etnische identiteit: "Wie ben ik, waar hoor ik bij ?" worden pas actueel als iemand 
geregeld belangrijke kontakten heeft met anderen buiten zijn eigen groep. De identiteitsvraag is bij 
de meeste Marokkaanse arbeidsmigranten dan ook niet aan de orde. 
5. Gezien de geringe saamhorigheid onder de Marokkanen in Nederland is het een eufemisme te 
spreken over een Marokkaanse "gemeenschap". 
6. Het gebruik van religieuze narratieven is eerder een uiting van een persoonlijke crisis dan van zin-
geving, eerder een symptoom van anomie dan de bestrijding ervan. 
7. Sympathie voor radicale moslimbewegingen heeft meer te maken met onvrede met de huidige gene-
ratie machthebbers in de islamitische wereld dan met een afkeer van de westerse leefwijze. 
8. De moskee is een partner waar instellingen op het gebied van welzijnswerk mee kunnen samen-
werken bij het verwezenlijken van hun doelen Het negeren van deze mogelijkheid leidt ertoe dat 
moslims welzijn wordt onthouden. 
9. Op veel scholen kennen Marokkaanse leerkrachten een hoge werkdruk, ze verrichten oneigenlijke 
taken en zijn geen volwaardig lid van het schoolteam Een school die geen fatsoenlijk arbeidsklimaat 
kan garanderen, dient dan ook geen allochtone taallessen in het lesprogramma op te nemen. 
10 De huidige politiek gaat niet langer uit van de maakbaarheid, maar van de conditioneerbaarheid 
van de samenleving Men beoogt de gewenste toestand van werkgelegenheid, gezondheid en welvaart 
te bevorderen door werkende, gezonde, rijke burgers te belonen en negatieve prikkels te geven aan 
werklozen, zieken en lage inkomensgroepen. Dat beleid veronderstelt ten onrechte dat de slachtoffers 
van werkloosheid, ziekte en armoe zelf verantwoordelijk zijn voor het voortduren van hun achter-
standspositie De enige gewenste toestand die daarmee moglijk bereikt wordt is de verkleining van 
het begrotingstekort. 
11. Stel: Nederland = vol. Hoe vol is dan een Ruandees vluchtelingenkamp in Zaïre? 


